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“We may call Eurydice forth from the world of the 
death, but we cannot make her answer; and when we 
turn to look at her we glimpse her only for a moment, 
before she slips from our grasp and flees.” 
 






“Dit zal voor jou een regel zijn, een spiegel, want daar zal 
je ontdekken hoe je leven en gewoonten gecorrigeerd 
moeten worden.”1 
Na een wekenlange doodstrijd blies Hathumoda (ca. °840-874), de eerste abdis van het 
vrouwenklooster Gandersheim in Saksen, in december 874 haar laatste adem uit. 
Verward en overmand door verdriet zochten haar medezusters troost in gebed, 
gezangen en liturgie.2 De dood van Hathumoda beroerde echter niet alleen haar 
gemeenschap. Agius († na 876), een monnik uit Corvey en biechtvader van de religieuze 
vrouwen in Gandersheim, drukte zijn verdriet uit in een heiligenleven over de abdis en 
in een zogenaamde Dialogus met de vrouwen van Gandersheim.3 In deze teksten prees hij 
de spirituele kwaliteiten van Hathumoda en de vrouwen die onder haar leiding een 
religieus leven beoefenden. Hij benadrukte dat de sanctimoniales4 van Gandersheim, “in 
tegenstelling tot andere religieuze vrouwen”, hun clausuur niet verlieten; verder aten 
 
 
1 “Hoc vobis pro regula, hoc pro speculo erit, quia ibi, ubi vita et mores vestri corrigantur, invenietis.” Agius, ‘Vita 
Hathumodae’, ed. G.H. Pertz, MGH SS 4, Hannover, 1841, c. 28, p. 175. Vertaling gebaseerd op: Agius, ‘The Life of 
Hathumoda’, in: Anchoress and Abbess in Ninth-Century Saxony: The Lives of Liutbirga of Wendhausen and Hathumoda 
of Gandersheim, vert. F.S. Paxton, Washington D.C., 2009, c. 28, p. 141. Hierbij aansluitend wil ik opmerken dat ik 
voor de Latijnse citaten de schrijfwijze heb overgenomen van de brontekst indien ik hier rechtstreeks uit 
citeer, of van de uitgave waar ik gebruik van maak.  
2 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 20-24, pp. 136-139. 
3 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, pp. 165–175. Een vertaling van de Vita is te vinden in: Agius, ‘The Life of 
Hathumoda’, vert. Paxton, pp. 119-142; Agius, De obitu Hathumodae dialogus, ed. G.H. Pertz, MGH SS 4, Hannover, 
1841, pp. 176-189; Agius, The Dialogue of Agius on the Death of Hathumoda, vert. F.S. Paxton, in: Anchoress and 
Abbess in Ninth-Century Saxony: The Lives of Liutbirga of Wendhausen and Hathumoda of Gandersheim, Washington 
D.C., 2009, pp. 143-172. 
4 Tenzij anders vermeld, bedoel ik met sanctimoniales ‘religieuze vrouwen’ in het algemeen. De term wordt in 
primaire bronnen vaak gebruikt om religieuze vrouwen aan te duiden en heeft een neutrale betekenis, in die 
zin dat het niet gekoppeld is aan een specifieke observantie. Zie later voor een meer uitgebreide toelichting: 
3.2.2 Sanctimoniales, sorores, virgines, vita regulariter… What’s in a name?. 
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en sliepen ze tezamen, hadden ze geen contact met mannen, en geen eigen cellen noch 
dienstmeiden.5 Op basis van deze referentie besloot menig historicus dat Gandersheim 
in de tweede helft van de negende eeuw een benedictinessenklooster was.6 Dit sloot aan 
bij de bepalingen die Lodewijk de Vrome (°778-840) een zestigtal jaar eerder had 
uitgevaardigd met betrekking tot de organisatie van het monastieke leven. Tijdens het 
hervormingsconcilie van Aken in 816 bepaalde de Karolingische wereldlijke en 
religieuze elite immers dat de Benedictijnse en kanonikale levensstijl, die vrouwen 
toeliet om privébezittingen, eigen woningen en dienstmeiden te hebben, en om het 
klooster zowel tijdelijk als permanent te verlaten, de enige mogelijke levenswijzen 
waren voor vrouwen met religieuze ambities.7  
Aangezien de religieuze vrouwen van Gandersheim zich Benedictijnse idealen als 
clausuur, persoonlijke armoede en een gemeenschappelijk leven hadden toegeëigend, 
gold de gemeenschap in de klassieke literatuur als een modelleerling van de 
hervormingsschool.8 Desalniettemin stellen enkele anomalieën het Benedictijnse label 
van Gandersheim in vraag. Hoewel Agius de sanctimoniales van Gandersheim inderdaad 
prees voor hun keuze voor vrijwillige armoede en strikte clausuur, lezen we tussen de 
regels van Hathumoda’s heiligenleven ook een aantal tegenstrijdigheden met de Regel 
van Benedictus. Agius verbleef bijvoorbeeld regelmatig voor langdurige perioden in het 
vrouwenklooster; zo vaak zelfs dat zijn medebroeders uit Corvey er zich zeer 
ongemakkelijk bij voelden.9 Verder bleek Hathumoda, ondanks de clausuur, toch 
regelmatig haar klooster te verlaten en geeft Agius zelfs onverbloemd toe dat de abdis 
 
 
5 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5, p. 168. Vertaling gebaseerd op: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. 
Paxton, c. 5, p. 123. 
6 Zie bijvoorbeeld: J. Semmler, ‘Corvey und Herford in der benediktinischen Reformbewegung des 9. 
Jahrhunderts’, in: Frühmittelalterliche Studien, 4 (1970), pp. 289–319; en recenter: F.S. Paxton, ‘Forgetting 
Hathumoda: The Afterlife of the First Abbess of Gandersheim’, in: History in the Comic Mode: Medieval 
Communities and the Matter of Person, R. Fulton en B.W. Holsinger (eds.), New York, NY, 2007, pp. 15–22. 
7 Voor een uitgebreidere bespreking van dit concilie, zie later: 1.2 Het concilie van Aken (816) en de Institutio 
sanctimonialium Aquisgranensis. Voor een meer algemene bespreking over het verschil tussen een kanonikale en 
Benedictijnse levensstijl, zie onder andere: M. Parisse, ‘Les chanoinesses dans l’Empire germanique (IXe-XIe 
siècles)’, in: Francia, 6 (1978), pp. 107-126; M. Parisse, ‘Les religieuses dans le nord de l’Allemagne du IXe au XIe 
siècle. Conditions sociales et religieuses’, in: Religieux et religieuses en Empire: du Xe au XIIe siècle (Les médiévistes 
français 11), Id. (ed.), Parijs, 2011, pp. 132-135. 
8 Deze conclusie kunnen we lezen in: Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289–319. Recent nog besloot 
Frederick Paxton dat Agius “clearly meant to bind Gandersheim to the Benedictine movement and the 
monastic family of Corvey”. Paxton, Anchoress and Abbess, p. 24. Zie ook: Id., ‘Forgetting Hathumoda, pp. 20-21. 
9 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 23, p. 174; Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 23, p. 138. 
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en haar medezusters privélandgoederen- en inkomsten hadden, wat op geen enkele 
wijze overeenkwam met het Benedictijnse ideaal van vrijwillige armoede.10  
Het beeld wordt verwarrender wanneer we doorspoelen in de tijd. Een goede 130 jaar 
na de dood van Hathumoda, in 1004, stelden twee religieuze vrouwen van Gandersheim, 
Hildiburg en Frideburg genaamd, een oorkonde op ten voordele van de 
vrouwengemeenschap van Hilwartshausen.11 Hierin schonken ze de erfenis van hun 
moeder aan Hilwartshausen, waar hun twee andere zussen waren ingetreden. In ruil 
verkregen ze van deze gemeenschap een uitkering om in hun levensonderhoud te 
voorzien. Het lijkt er dus op dat Gandersheim rond het jaar 1000 het pad van een 
gemeenschappelijk leven had verlaten:12 niet alleen was er sprake van eigen inkomsten, 
ook ontvingen Hildiburg en Frideburg inkomsten van een ander klooster – een regeling 
die geen enkele normatieve regel expliciet vermeldde, ook niet de kanonikale, die 
verder wel privébezittingen toeliet.  
Het is duidelijk dat Gandersheim rond de millenniumwisseling het Benedictijnse ideaal 
van persoonlijke armoede grotendeels had verlaten. Niettemin stipten Hildiburg en 
Frideburg in hun oorkonde aan dat “ze weinig aandacht hebben voor wereldlijke 
goederen”, en dat ze “zonder enige begeerte” een beneficium ontvingen om in hun 
levensonderhoud te voorzien.13 Dit stelt de vraag naar de institutionele identiteit en 
observantie van de sanctimoniales van Gandersheim op scherp. Hoewel we sterk kunnen 
betwijfelen of Gandersheim wel degelijk een eenduidige Benedictijnse instelling was, 
was diezelfde Benedictijnse deur voor de vrouwen zelf en betrokkenen niet volledig toe. 
Agius beschreef het klooster in Benedictijnse termen, en voor Hildiburg en Frideburg 
leken hun persoonlijke inkomsten geen tegenspraak te vormen met hun wens om 
afstand te doen van wereldlijke goederen. Het maakt duidelijk wat Gandersheim niet 
was, maar de vraag wat het klooster wel was, blijft pijnlijk onbeantwoord.  
 
 
10 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5-6, p. 168; Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 5-6, pp. 123-
124. 
11 H. Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph von 1004’, in: Archiv für Diplomatik, 25 (1979), pp. 37-58. De 
chirograaf wordt bewaard in: HStA Hannover Cal. Or. 100 Hilwartshausen Nr. 8a. De oorkonde is ook 
uitgegeven in: Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen (Göttingen-Grubenhagener Urkundenbuch 4), ed. M. Von 
Boetticher, Hannover, 2001, nr. 12, pp. 35-37. 
12 Hans Goetting sprak daarom over de “Kanonissen” van Gandersheim: Goetting, ‘Das Hilwartshäuser 
Chirograph’, pp. 37-58, p. 39. Zie ook: Id., Das Bistum Hildesheim 1: Das reichsunmittelbare Kanonissenstift 
Gandersheim (Germania Sacra, Neue Folge 7), Berlin en New York, 1973, p. 147: hier stelde hij dat er voor de 
negende eeuw geen uitspraak kan gedaan worden over de observantie van Gandersheim, maar dat het 
klooster in de tiende eeuw “ohne jeden Zweifel ein Kanonissenstift” is. Ibid. 
13 “[…] Hildiburhc et Frideburc, Gandeshem monasterium Deo servientes, bonae ancillae Christi […] mundum et omnia 
mundana quasi pro nichilo computabant ac despiciebant.” “[…] non ulla cupiditate exigente, usque dum vivant, in suos 
usus in beneficiam receperunt.” Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph’, pp. 56-58. (Eigen vertaling). 
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“Kloster oder Stift?”14 
De vraag naar de institutionele identiteit van vrouwengemeenschappen in de vroege en 
hoge middeleeuwen is moeilijk te beantwoorden. Hoewel de concilies van Aken 
duidelijke richtlijnen voorop lijken te stellen, was het onduidelijke verhaal van 
Gandersheim allesbehalve uitzonderlijk. Zoals ik later uitgebreider zal toelichten, 
namen religieuze vrouwen een levenswijze aan die niet strookte met een strikte lezing 
van de overgeleverde legislatieve documenten en combineerden ze elementen uit 
verschillende disciplinaire teksten. Hun levenswijze was, met andere woorden, 
ambigue.15 Deze ambigue identiteit troebleerde historici lange tijd. In een later hoofdstuk 
ga ik dieper in op de nuances van het historiografisch debat, maar nu is het relevant aan 
te geven dat het historisch onderzoek naar de institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen tussen de negende en elfde eeuw zich sterk laat kenmerken 
door de vraag: Kloster oder Stift?. 16 
Tot diep in de twintigste eeuw namen historici de Akense hervormingsconcilies van 
816-817 als uitgangspunt om het monastieke leven te beschrijven.17 Volgens de 
krachtlijnen van dit onderzoek vormden deze concilies het sluitstuk van een beweging 
die een zestigtal jaar eerder was ingezet. Vanaf het concilie van Ver in 755 ondernam de 
Karolingische wereldlijke en religieuze elite verschillende pogingen om het monastieke 
veld te herorganiseren. Het pre-Karolingische monastieke landschap was immers 
gekenmerkt door een grote diversiteit aan monastieke gewoonten en gebruiken. De 
grote variëteit aan levenswijzen werd in toenemende mate een doorn in het oog van de 
Karolingische elite. Het ongenoegen over de institutionele diversiteit mondde 
uiteindelijk uit in een hervormingsbeweging waarbij religieuze en seculiere wetgevers 
het gefragmenteerde monastieke landschap poogden te uniformiseren. Het 
culminatiepunt van deze beweging was het concilie van Aken in 816. In dat jaar 
reorganiseerden de Karolingische wetgevers het monastieke landschap in twee ordines: 
de Benedictijnse, die gebaseerd was op de Regel van Benedictus, en de kanonikale. Voor 
deze laatste schreven ze twee regels uit, namelijk de Institutio canonicorum voor 
kanunniken en de Institutio sanctimonialium voor religieuze vrouwen. Om hun beweging 
 
 
14 Goetting, Das Reichsunmittelbare Kanonissenstift Gandersheim, p. 147. 
15 Term gemunt door Steven Vanderputten: S. Vanderputten, Dark Age Nunneries. The Ambiguous Identity of 
Female Monasticism, 800–1050, Ithaca, 2018. 
16 Ik verwijs naar Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de ambigue identiteit van vrouwenkloosters voor een 
uitgebreidere bespreking van de stand van zaken met betrekking tot het onderzoek naar religieuze vrouwen 
in de negende tot de elfde eeuw.  
17 Het beknopt historiografisch overzicht in onderstaande paragraaf is deels gebaseerd op: Vanderputten, Dark 
Age Nunneries, pp. 4-13.  
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te laten slagen, bepaalden de deelnemers van het concilie dat elk klooster in het 
Karolingische rijk zich moest conformeren naar deze regels. Elk mannen- en 
vrouwenklooster moest dus kiezen voor ofwel de Benedictijnse, ofwel de kanonikale 
levensstijl, ongeacht hun eerdere gebruiken en tradities. Historici hebben lange tijd veel 
belang gehecht aan het normatieve en dwingende karakter van de Akense bepalingen 
en meenden dan ook dat kloostergemeenschappen die strikt navolgden. Onderzoekers 
gingen er bijgevolg van uit dat ze elk klooster konden labelen als zijnde Kloster oder Stift18 
– een onvervalst Benedictijns klooster of een kanonikale instelling volgens de Institutio.19  
De vraagstelling Kloster oder Stift bleef lange tijd bepalend voor het historisch onderzoek 
naar religieuze vrouwen in de Karolingische en post-Karolingische periode. 
Onderzoekers beschouwden de concilies van Aken als een handleiding op basis waarvan 
ze het leven binnen de gemeenschap in kwestie konden beschrijven. Historici hielden 
hierbij weinig rekening met het individuele karakter van gemeenschappen, noch met 
historische evoluties. Het label van een Benedictinessenklooster of kanonikale instelling 
was in hun ogen immers voldoende om het leven binnen de kloostermuren volledig te 
doorgronden.20 In hun deterministische zoektocht naar de observantie van 
vrouwengemeenschappen stootten historici echter op één groot probleem. De concilies 
van Aken ten spijt, lieten religieuze vrouwen zich niet zomaar onder een strikt 
Benedictijnse of kanonikale noemer plaatsen. Waar mannengemeenschappen de Akense 
richtlijnen in grote lijnen leken na te volgen, conformeerden vrouwengemeenschappen 
zich, volgens historici, veel minder naar deze regels.21 De observantie van 
vrouwengemeenschappen was, net zoals bij het eerder vermelde voorbeeld van 
Gandersheim, niet eenduidig Benedictijns of kanonikaal, maar ambigue. Hun eigenlijke 
levenswijze was een combinatie van Benedictijnse elementen met bepalingen afkomstig 
uit de Institutio, een vrijere interpretatie van deze normatieve regels, of een de facto 
doorleven van oudere tradities.  
 
 
18 Deze uitspraak komen we in verschillende werken tegen, zie bij wijze van voorbeeld: Goetting, Das 
Reichsunmittelbare Kanonissenstift Gandersheim, p. 147. 
19 Het discours in bovenstaande alinea en de alinea hieronder is onder andere te lezen in: P. Schmitz, Histoire de 
l’ordre de Saint-Benoît, vol. 7, Maredsous, 1956, pp. 38-70; Semmler ‘Corvey und Herford’, pp. 289–319; en meer 
recent in J.A. Smith, Ordering Women’s Lives: Penitentials and Nunnery Rules in the Early Medieval West, Aldershot, 
2001, pp. 137-145. Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de ambigue identiteit van vrouwenkloosters voor meer 
referenties. 
20 Zie later Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de ambigue identiteit van vrouwenkloosters voor meer 
referenties. 
21 Albrecht Hauck stelde bijvoorbeeld onomwonden: “Denn sie hatte bei den Kanonissen keinen ähnlichen 
Erfolg wie bei den Kanonikern.” A. Hauck, Kirchengeschichte Deutschlands, vol. 4, Leipzig, 1896, p. 423. 
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Vanaf het midden van de elfde eeuw stuitte de ambigue levenswijze van religieuze 
vrouwen op groeiende kritiek. In de lente van 1059, tijdens een synode in het paleis van 
Lateranen in Rome, uitten de deelnemers scherpe kritiek op de Institutiones van Aken. 
Met name Hildebrand, de latere paus Gregorius VII (ca. °1020/1073-1085) verweet 
Lodewijk de Vrome dat hij privébezit voor kanunniken had gelegitimeerd, en hekelde 
het feit dat de concilietekst van Aken een breuk vormde met de apostolische tijden 
waarin religieuze vrouwen in de beslotenheid van het klooster – eerder dan in een eigen 
huis – leefden. Vervolgens bekritiseerde hij stipendia en beneficia voor sanctimoniales en 
stelde hij ontstemd vast dat vrouwen (en mannen) dagelijks maar liefst drie pond brood 
en zes pond wijn kregen:22 
“[…] de heilige bijeenkomst van bisschoppen riep uit dat dit decreet uit de 
canonieke wetgeving verwijderd moest worden, omdat het niet tot christelijke 
matigheid aanzette, maar tot een cyclopische, om het zo te zeggen, verdoving 
ontdaan van eerbied voor God of mens, en dat de kosten meer gepast schenen te 
zijn voor mannen dan voor kanunniken, of voor matronae dan voor nonnen, met 
als gevolg dat ze, want dit is hoe kudden pooiers, vrijers, lichtekooien of andere 
plagen verbroederen, een gevaar lopen betreffende hun integriteit of kuisheid, of 
andere kwaden door verleidingen.”23 
De kritiek op de Akense levensstijl nam de daaropvolgende decennia niet af. Op het 
tweede Lateraans concilie in 1139 namen de deelnemers geen blad voor de mond 
wanneer ze lieten optekenen dat “die verderfelijke en verfoeilijke gewoonte van 
sommige vrouwen, die niet volgens de regel van de zalige Benedictus of volgens de 
regels van Basilius en Augustinus willen leven en toch als nonnen beschouwd willen 
worden” moest worden afgeschaft.24 Een aantal jaren later, op het concilie van Reims in 
 
 
22 Bespreking gebaseerd op: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 11-12, 189-191 voor Latijnse tekst met 
vertaling. 
23 “[…] sacer conventus episcoporum exclamavit, hanc sententiam procul a canonica institutine removendam, quae non ad 
christianam temperantiam, sed ad Ciclopum, ut dicitur, sine aliqua Dei hominumque reverentia invitaret crapulam, et 
quod illa expensa magis videretur constituta maritis quam canonicis, matronis quam sanctimonialibus, scilicet ut habeant, 
unde sibi concilient greges leonum, scortorum vel agapetarum seu aliarum pestium ad integritatis vel castitatis 
pericumum seu ad alterius nequitiae viscarium.” Latijnse tekst overgenomen van: Vanderputten, Dark Age 
Nunneries, pp. 198-191, citaat op p. 191. Vertaling hierop gebaseerd. Vanderputten heeft de Latijnse tekst 
overgenomen van: Concilia aevi Saxonici et Salici MXXIII - MLIX. Die Konzilien Deutschlands und Reichsitaliens 1023 – 
1059, ed. D. Jasper, Hannover, 2010, pp. 396-398. 
24 “Ad haec perniciosam et detestabilem consuetudinem quarundam mulierum quae licet neque secundum regulam beati 
Benedicti neque Basilii aut Augustini vivant sanctimoniales tamen vulgo censeri desiderant aboleri decernimus.” 
Overgenomen uit: Conciliorum oecumenicorum decreta. Dekrete der ökumenischen Konzilien. Bd. 2: Konzilien des 
Mittelalters: Vom ersten Lateranenkonzil (1123) bis zum fünften Lateranenkonzil (1512-1517), ed. G. Alberigo, e.a., 
Paderborn, 2000, c. 26, p. 203. Vertaling gebaseerd op: ‘Medieval Sourcebook: Tenth Ecumenical Council: 




1148, herschikte Eugenius III het institutionele kader voor religieuze vrouwen. Hij trok 
opnieuw een duidelijke theoretische scheidingslijn tussen de Benedictijnse levenswijze 
en de kanonikale, die niet meer gebaseerd was op de Institutio sanctimonialium, maar op 
de strengere regel van Augustinus. Door deze opdeling tussen enerzijds Benedictinessen 
en anderzijds reguliere kanunnikessen (in plaats van de zogenaamde seculiere 
kanunnikessen, die de Institutio volgden) bood hij meer dan driehonderd jaar na het 
concilie van Aken een nieuw institutioneel referentiepunt voor religieuze vrouwen.25  
Het stuitende gebrek aan een duidelijke en coherente levensstijl in 
vrouwengemeenschappen in de negende tot de elfde eeuw troebleerde historici tot diep 
in de twintigste eeuw. Hun reactie was tweeledig. In de eerste plaats zagen 
onderzoekers een ambigue levenswijze als een afwijking van de Akense 
hervormingsconcilies, en dus als een teken van verval en decadentie in conventen. 
Zeker in de eerste decennia van de twintigste eeuw interpreteerden historici een 
onduidelijke observantie als een dramatisch falen van religieuze vrouwen om zich aan 
de richtlijnen van Aken te houden. Ze omschreven vrouwengemeenschappen als 
plaatsen van luxe en overvloed waar spirituele, intellectuele en institutionele luiheid 
hoogtij vierden.26 Andere historici daarentegen negeerden het onduidelijke 
bronnenmateriaal of dwongen het alsnog in een duidelijk Benedictijns of kanonikaal 
kader.27 Hoewel deze onderzoekers minder de nadruk legden op de zogenaamde 
gebrekkige spirituele ijver van religieuze vrouwen, hingen ook zij sterk vast aan het 
dwingende karakter van het concilie van Aken en de daaruit volgende ideële tweedeling 
tussen Benedictijnse nonnen en kanunnikessen. Hierdoor bleef impliciet de overtuiging 
in de historiografie aanwezig dat het gebrek aan een duidelijke scheidingslijn tussen een 
Benedictijnse en kanonikale levensstijl een uiting was van spirituele en institutionele 
inertie.28  
Vanaf de jaren negentig werden de vastgeroeste interpretaties betreffende de 
Karolingische hervorming en de rigide tweedeling tussen Kloster en Stift steeds meer in 
vraag gesteld. Met name nuanceerden historici het veronderstelde homogene karakter 
van de Karolingische hervorming. Ze wezen erop dat de bepalingen van Aken, in plaats 
 
 
2019). Bespreking in: U. Andermann, ‘Die unsittlichen und disziplinlosen Kanonissen. Ein Topos und seine 
Hintergründe, aufgezeigt an Beispielen sächsischer Frauenstifte (11.-13. Jahrhundert)’, in: Westfälische 
Zeitschrift, 146 (1996), p. 40. 
25 Ibid. 
26 Zoals bijvoorbeeld: Hauck, Kirchengeschichte, vol. 4, pp. 422-423. Zie later Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de 
ambigue identiteit van vrouwenkloosters voor meer referenties.  
27 Zoals bijvoorbeeld: C. Ehlers, Die Integration Sachsens in das fränkische Reich, Göttingen, 2005, pp. 419-453. Zie 
later Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de ambigue identiteit van vrouwenkloosters voor meer referenties. 
28 Zie ook: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 5. 
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van een duidelijke en rechtlijnige levenswijze op te leggen, ruimte boden voor 
flexibiliteit en interpretatie.29 Volgens deze redenering was een ambigue levensstijl niet 
zozeer een desastreus gevolg van een gebrekkige implementatiekracht van 
concilieteksten, maar ingebed in en ondersteund door diezelfde conciliaire bepalingen. 
Dit biedt de mogelijkheid om de disciplinaire fluïditeit niet te zien als een uiting van 
spirituele laksheid, maar als een opportuniteit om de zelfrepresentatie van 
vrouwengemeenschappen en hun perceptie bij tijdgenoten te onderzoeken.30 
De nieuwe visies op de finaliteit van de Karolingische hervormingsconcilies en de 
recente kanttekeningen bij de klassieke interpretatie van Aken ten spijt, blijft het Kloster 
oder Stift-narratief sterk aanwezig in literatuur. Tot op de dag van vandaag verschijnen 
er werken die uitgaan van een dogmatische institutionele tweedeling, waarbij historici 
de Akense concilies gebruiken als dwingend richtsnoer om het vrouwelijke religieuze 
leven te beschrijven. Vragen naar de ambigue identiteit van vrouwengemeenschappen, 
welke variaties er mogelijk waren binnen het flexibele normatieve spectrum, de 
maatschappelijke voor- en eventuele nadelen van een flexibele lezing van de wetgeving, 
en de houding van bisschoppen, adellijke families en andere belanghebbenden 
tegenover deze institutionele heterogeniteit, blijven hierbij onbeantwoord.31 Daarnaast 
focuste onderzoek naar de institutionele identiteit van religieuze vrouwen zich – met de 
nodige uitzonderingen – sterk op specifieke en individuele casestudies, waardoor de 
vraag naar de representativiteit van de conclusies van dit onderzoek open blijft.32 
Hierdoor blijven fundamentele vragen, zoals hierboven, niet alleen grotendeels 
onbeantwoord, ook blijven verouderde interpretaties sterk verankerd in het historisch 
onderzoek.  
De impasse in het huidige onderzoek is vooral manifest voor Saksen. Deze regio, in het 
noorden van het huidige Duitsland,33 staat in literatuur geboekstaafd als het 
 
 
29 Zoals bijvoorbeeld: T. Schilp, Norm und Wirklichkeit Religiöser Frauengemeinschaften im Frühmittelalter: die 
Institutio Sanctimonialium Aquisgranensis des Jahres 816 und die Problematik der Verfassung von Frauenkommunitäten, 
Göttingen, 1998; en Vanderputten, Dark Age Nunneries. Zie verder ook de historiografische bespreking in: Ibid., 
pp. 5-6. 
30 Ibid., p. 9. 
31 Zie ook de opmerking in Ibid., p. 8. 
32 Zie onder andere de referenties in Inleiding, voetnoot 75, en Hoofdstuk 2 Status quaestionis van de ambigue 
identiteit van vrouwenkloosters, voetnoot 96. 
33 De regio komt grosso modo overeen met het huidige Niedersachsen, en delen van Nordrhein-Westfalen, 
Schleswig-Holstein en Sachsen-Anhalt. Geografisch wordt de regio begrensd door de Rijn in het westen, de 
Elbe in het oosten, het Teutoburger Wald en het Harzgebergte in het zuiden en de Lüneburger Heide in het 




“Kronlandschaft”34 van het vrouwelijk religieus leven in Europa. De regio kreeg deze 
titulatuur mee omwille van haar extreem dicht kloosterlandschap. Hoewel de eerste 
religieuze gemeenschap in Saksen pas op het einde van de achtste eeuw werd gesticht, 
groeide de regio snel uit tot een monastiek knooppunt. Anno 1024 was Saksen met 59 
instellingen voor religieuze vrouwen het meest dichte vrouwelijke kloosterlandschap in 
West-Europa. Bovendien oversteeg het aantal vrouwenkloosters in Saksen dat van 
mannen in de tiende eeuw, wat, zoals Karl Leyser beargumenteerde, uitzonderlijk was in 
West-Europa. Hij beschreef Saksen dan ook als “unique, singular in time and in extent”, 
een mening waar verschillende historici hem in zijn gevolgd.35 Desondanks is er 
opvallend weinig systematisch onderzoek gevoerd naar de observantie en institutionele 
identiteit van religieuze vrouwen in Saksen. Jan Gerchow suggereert op basis van het 
dichte monastieke landschap in Saksen weliswaar dat: “Die Spannbreite der 
verschiedenen praktizierten Lebensformen muß sehr Groß gewesen sein”,36 maar het 
ontbreekt vooralsnog aan een studie die dit diepgaand onderzoekt. Hierdoor blijven 
verouderde denkbeelden, die uitgaan van strikte normatieve regels, sterk ingebed in de 
huidige historiografie.  
Het gebrek aan een systematische studie naar de institutionele identiteit van 
Saksische vrouwengemeenschappen is des te meer opmerkelijk, omdat de levenswijze 
van Saksische vrouwengemeenschappen reeds door tijdgenoten als uitzonderlijk werd 
gezien. Tijdens de synode van Lateranen in 1059 liet Hildebrand optekenen dat de 
Institutio, die religieuze vrouwen de vrijheid liet om eigen bezittingen te hebben, een 
eigen woning te houden en het klooster te verlaten, gelukkig onbekend was in Europa. 
De enige uitzondering was echter een “kleine hoek in Duitsland” – doelend op Saksen.37  
De afwezigheid van een gedegen studie naar de levenswijze van religieuze vrouwen in 
een regio die zowel in de literatuur als door tijdgenoten als uniek en uitzonderlijk wordt 
 
 
34 I. Crusius, ‘“Sanctimoniales quae se canonicas vocant”. Das Kanonissenstift als Forschungsproblem’, in: 
Studien Zum Kanonissenstift, I. Crusius (ed.), Göttingen, 2001, p. 12. 
35 K. Leyser, Rule and Conflict in Early Medieval Society. Ottonian Saxony, Londen, 1979, p. 65. Deze conclusie lezen 
we ook in: Parisse, ‘Les chanoinesses’, p. 107; C. Thiellet, Femmes, reines et saintes: (Ve - XIe siècles), Parijs, 2004, p. 
14; K. Bodarwé, ‘Frauenleben zwischen Klosterregeln und Luxus? Alltag in frühmittelalterlichen 
Frauenklöster’, in: Königin, Klosterfrau, Bäuerin. Frauen im Frühmittelalter; 19.-22. Oktober 1995 in Kiel (Bericht zur … 
Tagung des Netzwerks Archäologisch Arbeitender Frauen 3, Agenda Frauen 8, Frauen, Forschung, Archäologie 
2), H. Brandt en J.K. Koch (eds.), Münster, 1996, pp. 123-124.  
36 J. Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte im Frühmittelalter: Einführung in das Thema und Rückblick auf die 
Tagung’, in: Essen und die sächsischen Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), 
Essen, 2003, p. 16.  
37 “Et certe huiusmodi sanctimonialium institutionem usque nunc tota Asia, Africa simul et Europa, excepto unum minimo 
angulo Germaniae, nec scivit nec recepit.” Latijnse tekst ovegenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 
190. Zie: Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte’, p. 13 voor de identificatie van deze “kleine hoek” als Saksen. 
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beschouwd, is prangend. Deze verhandeling wil deze lacune opvullen door de vraag te 
stellen naar hoe religieuze vrouwen in de negende tot elfde eeuw hun observantie 
vormgaven in relatie tot een flexibel normatief kader. De conclusies van dit werk zullen 
niet alleen een meer complex en gelaagd beeld geven van vrouwelijke religiositeit in 
deze opmerkelijke regio, maar kan ook als een breekijzer dienen om vastgeroeste ideeën 
over vrouwelijke observantie in andere gebieden te doorbreken.  
De ontwikkeling van het religieuze landschap van Saksen 
Volgens de Daden van de Saksen, een historiografisch werk uit het midden van de tiende 
eeuw over de vroegste geschiedenis van de Saksen, slaagde Karel de Grote in het 
dertigste jaar van zijn regeerperiode er in om de “nobele” Saksen te bekeren tot het 
Christendom. “Bijgevolg”, zo schreef de auteur, “waren diegenen die de metgezellen en 
vrienden waren van de Franken nu hun medebroeders. Zoals wij het vandaag zien, was 
het alsof ze door hun christelijk geloof één volk waren geworden”.38 Het rooskleurige 
beeld dat de auteur van de Gesta schetst, staat echter in schril contrast met de 
werkelijkheid. Gedurende de hele achtste eeuw waren er strubbelingen tussen beide 
groepen, met militaire campagnes en plunderingen langs beide kanten tot gevolg. Onder 
Karel de Grote kregen deze campagnes een meer systematisch karakter en streefde hij, 
meer dan zijn voorgangers, naar een volledige incorporatie van Saksen in het 
Karolingische rijk.39 Literatuur kende hierbij veel gewicht toe aan de doop van 
Widukind, de leider van de Saksen, in 785, wat wordt gezien als het moment waarop 
Saksen onderdeel werd van de christelijke, Karolingische wereld.40 Desalniettemin 
ondersteunde Karel de Grote sinds het midden van de jaren zeventig van de achtste 
eeuw missioneringsmissies in Saksen. Contemporaine bronnen vermelden hoe Karel de 
provincie van Saksen opdeelde in verschillende episcopale parochies (“parochias 
episcopales”) van waaruit de Saksische bevolking onderricht en gedoopt kon worden.41 
Recent onderzoek heeft echter aangetoond dat de Saksische missionering in de realiteit 
weinig systematisch verliep en tot het einde van Karels regeerperiode een zeer volatiel 
karakter had. Gestichte cellen en districten hadden niet altijd een permanent karakter 
 
 
38 Vertaling gebaseerd op: Widukind van Corvey, Deeds of the Saxons, vert. B.S. Bachrach en D.S. Bachrach, 
Washington D.C., 2014, c. 15, p. 26.  
39 Rembold, Conquest and Christianization, pp. 4-11.  
40 Ibid., p. 67; T. Reuter, Germany in the Early Middle Ages, 800-1056, Londen, 1991, pp. 66-67. 
41 Rembold, Conquest and Christianization, pp. 147-148. 
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en er was een groot verloop in de betrokken figuren. Ook was het karakter van de 
gestichte instellingen van waaruit de missionering georganiseerd werd niet altijd 
duidelijk. Er werden verschillende monasteria gesticht, maar in geen geval kunnen we dit 
zien als georganiseerde kloostergemeenschappen. Veelal betroffen het kleine 
gemeenschappen van clerici die zich toelegden op gebed, preken en de bouw van 
kerken. Sommige van deze cellen groeiden uit tot kathedraalkapittels (zoals in 
Osnabrück, Verden en Minden), andere werden opgenomen door monastieke 
instellingen. De cellen van Meppen en Visbeck, bijvoorbeeld, werden onder 
respectievelijk Lodewijk de Vrome en Karel de Duitser aan het mannenklooster Corvey 
geschonken. Het was pas tegen het einde van de regeerperiode van Karel de Grote dat 
deze vroege religieuze instellingen een min of meer definitieve vorm kregen.42  
Opvallend (zeker gezien de latere ontwikkelingen in Saksen) aan deze missioneringsfase 
is dat de meeste van deze monasteria een mannelijk karakter hadden.43 Van de zeventien 
religieuze instellingen (waarvan we weet hebben), die werden gesticht tussen de eerste 
missionering en het overlijden van Karel de Grote, waren er slechts vier 
vrouwengemeenschappen, met name: Milz, Müdehorst, Erfurt en Herford. Met 
uitzondering van Herford waren deze gemeenschappen geen lang leven beschoren. Milz 
werd vermoedelijk tussen 815 en 824 naar de plaats Rohr verlegt – een gemeenschap 
waarvan de vroegste geschiedenis zeer onduidelijk is.44 Müdehorst werd opgenomen 
door Herford, al is het onduidelijk wanneer;45 en van Erfurt hebben we geen verdere 
gegevens. Meer dan waarschijnlijk is de gemeenschap na verloop van tijd uitgedoofd. 
Herford slaagde er wel in om deze precaire periode te overleven. Volgens de 
overlevering van het klooster zelf, is de gemeenschap gesticht door een zekere Waltger, 
een Saksische edelman die zich had bekeerd tot het Christendom, op het einde van de 
achtste eeuw. Volgens zijn dertiende-eeuwse Vita schonk hij de stichting kort voor zijn 
dood aan Lodewijk de Vrome, die zijn nicht, Tetta, uit het West-Frankische Soissons, 
aanstelde als abdis.46 Tegelijk richtte de vorst ook Corvey op, dat hij modelleerde naar 
het West-Frankische Corbie. Op deze manier creëerde hij met de stichting/uitbouw van 
 
 
42 Ibid., pp. 146-155.  
43 Onderstaande lijst is gebaseerd op: Ehlers, Die Integration, pp. 419-453. 
44 Ibid., p. 441. 
45 Ibid., p. 442. 
46 M. Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen: Der Reichsstift Herford in ottonischer, salischer und 
staufischer Zeit’, in: Fromme Frauen und Ordensmänner. Klöster und Stifte im heiligen Herford (Herforder 
Forschungen 10, Religion in der Geschichte 3), Bielefeld, 2000, pp. 79-90, 122-123. Voor een uitgebreidere 
toelichting over de stichting van Herford, zie: 4.1 Overzicht Saksisch landschap, voetnoot 65. 
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Herford en Corvey een spiegel van de West-Frankische rijkskloosters Soissons en Corbie; 
een gegeven dat ongetwijfeld gericht was op het bestendigen van zijn macht in Saksen.47 
De stichting van Herford/Corvey betekende een nieuwe fase in de ontwikkeling van 
Saksen. Vanaf de regeerperiode van Lodewijk de Vrome en vooral de oost-Karolingische 
vorsten verankerden de Frankische politieke, sociale, culturele en religieuze structuren 
zich in Saksen.48 Dit blijkt ook uit de toename van het aantal kloosterstichtingen. In 
totaal werden er 36 nieuwe monastieke instellingen gesticht tussen 814 en 900. Dit zijn 
met name: Brunshausen (822; de gemeenschap werd in 856 overgeplaatst naar 
Gandersheim), Rohr (824), Wendhausen (tussen 825–830), Böddeken (836), Vreden (839), 
Obernkirchen (voor 840; het klooster werd in 936 vernietigd en in 1167 hersticht), 
Lamspringe (847), Essen (850), Ridigippi (853 tot 876; het klooster overleefde haar 
stichtingsperiode niet, ook de ligging van het klooster is onbekend), Gandersheim (856), 
Freckenhorst (860/61), Bassum (860), Liesborn (860 of 877), Nottuln (860), Wunstorf 
(865), Herzebrock (865), Neuenheerse (868), Meschede (870), Drübeck (877), Hornburg 
(877), Metelen (889), en Möllenbeck (896).49 
Waar de initiële stichtingen in Saksen vooral vanuit vorstelijke hoek waren 
opgericht, werden Saksische adellijke families de voornaamste stichters en patroons van 
religieuze instellingen in de periode na de stichting van Herford/Corvey. Ongetwijfeld 
speelde hun wens om hun succesvolle integratie in de dominante Frankische structuren 
te tonen een grote rol in hun beslissing.50 Met uitzondering van Essen, Bassum, 
Wunstorf en Neuenheerse, die episcopale stichtingen zijn,51 werden alle conventen in 
deze periode gesticht door een adellijke heer en/of matrona. Tegelijk zien we ook het 
aandeel van vrouwengemeenschappen statistisch toenemen vanaf de tweede helft van 
de negende eeuw – wat doet vermoeden dat de aristocratie een expliciete interesse had 
 
 
47 Ibid., pp. 79-82. 
48 Zie vooral: Ehlers, Die Integration. 
49 Gegevens overgenomen van Ibid., pp. 419-462. 
50 Zie de redenering van Ehlers: C. Ehlers, ‘Franken und Sachsen gründen Klöster: Beobachtungen zu 
Integrationsprozessen des 8. - 10. Jahrhunderts am Beispiel von Essen, Gandersheim und Quedlinburg’, in: 
Gandersheim und Essen. Vergleichende Untersuchungen zu sächsischen Frauenstiften (Essener Forschungen zum 
Frauenstift 4), M. Hoernes en H. Röckelein (eds.), Göttingen, 2006, pp. 11-31; Id., ‘Die zweifache Integration: 
Sachsen zwischen Karolingern und Ottonen; Überlegungen zur Erschließung von Diözesen mit Klöster und 
Stiften in Westfalen und Sachsen bis 1024’, in: Herrschaft, Liturgie und Raum, K. Bodarwé en T. Schilp (eds.), 
Essen, 2002, pp. 24-50; Id. Die Integration Sachsens; S. Wells, ‘The politics of gender and ethnicity in East Francia: 
the case of Gandersheim, ca. 850-950’, in: Negotiating Community and Difference in Medieval Europe: Gender, Power, 
Patronage and the Authority of Religion in Latin Christendom (Studies in the History of Christian Traditions 142), 
K.A. Smith en S. Wells (eds.), Leiden, 2009, pp. 116-118. 
51 Essen werd gesticht door Altfried, de bisschop van Hildesheim; Bassum door Ansgar, de aartsbisschop van 
Bremen; Wunstorf door Dietrich van Minden; en Neuenheerse door Liuthard van Paderborn. Gegevens 
overgenomen van: Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 16. 
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in conventen.52 Tijdens de Karolingische periode (eind achtste eeuw - 843) werden er 35 
instellingen gesticht waarvan er 10 bestemd waren voor religieuze vrouwen (ofwel 
28,6% van de instellingen).53 In de periode tussen 843-911 daalde het totale aantal 
stichtingen naar ongeveer één gemeenschap elke drie jaar (21 in totaal), maar nam het 
aandeel vrouwengemeenschappen toe tot 76,2% of 16 van de 21 nieuwe stichtingen.54 
Tegen het einde van de negende eeuw viel de stichtingsgolf stil, en in de periode tussen 
89655 en 936 hebben we geen weet van nieuwe stichtingen.  
Het einde van de stichtingsgolf in Saksen viel ongeveer samen met het einde van de 
regeerperiode van de Oost-Karolingische vorsten. De laatste Oost-Frankische Karolinger 
die over de Duitse gebieden regeerde, Lodewijk het Kind (°893-911), werd opgevolgd 
door Koenraad I, hertog van Francië (°890-918). Hij droeg Hendrik, hertog van Saksen 
(de latere Hendrik I de Vogelaar, °876-936), voor als zijn opvolger. Met zijn aantreden in 
919 verschoof de politieke focus nu van het centrum van het rijk naar de Saksische rand. 
Zeker onder de opvolgers van Hendrik, de Liudolfingers (genoemd naar hun stamvader, 
Liudolf) of ook wel Ottonen genaamd, groeide Saksen uit tot het politieke 
machtscentrum van het Duitse rijk.56 
Tijdens de Ottoonse dynastie kreeg het monastiek wezen in Saksen een nieuw elan. 
Zeker onder de regeerperiode van Otto I nam het aantal stichtingen van 
kloostergemeenschappen sterk toe in Saksen. In totaal werden er tijdens zijn 
heerschappij 34 religieuze instellingen gesticht, waarvan 18 voor religieuze vrouwen. 
Opnieuw bevonden de meeste stichtingen zich in de aristocratische sfeer.57 Quedlinburg, 
dat met haar stichting in 936 het symbolische begin was van de tweede stichtingsgolf, 
werd gesticht door koningin Mathilde met steun van haar man Hendrik I en haar zoon 
 
 
52 Onderstaande cijfers zijn gebaseerd op: Ibid., pp. 11-31; en de uitgebreide bijlagen van: Id., Die Integration 
Sachsens, pp. 403-585. 
53 Met name: Milz (783), Erfurt (800), Müdehorst/Herford (789/823), Rohr (824), Wendhausen (825–830), 
Böddeken (836), Vreden (839), en Obernkirchen (voor 840). Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, pp. 13–15. 
54 Met name: Lamspringe (847), Essen (850), Ridigippi (853 tot 876), Gandersheim (856), Freckenhorst (860/861), 
Bassum (860), Liesborn (860 of 877), Nottuln (860), Wunstorf (865), Herzebrock (865), Neuenheerse (868), 
Meschede (870), Drübeck (877), Hornburg (877), Metelen (889), en Möllenbeck (896). Ehlers, ‘Franken und 
Sachsen’, pp. 15–17. 
55 De vermoedelijke stichting van Möllenbeck. 
56 P. Bertrand en C. Mériaux, ‘Cambrai-Magdebourg: les reliques des saints et l’intégration de la Lotharingie 
dans le royaume de Germanie au milieu du Xe siècle’, in: Médiévales. Langues, Textes, Histoire, 51 (2006), p. 1; T. 
Reuter, Germany in the Early Middle Ages, 800-1056, Londen, 1991. 
57 Gegevens van onderstaande lijst overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 419-462; Id., ‘Franken und 
Sachsen’, pp. 17-19. 
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Otto I;58 en ook Nordhausen (961/965) werd door haar gesticht, maar de meeste 
instellingen werden gesticht door adellijke heren en/of matronae. Concreet betreffen 
het: Schildesche (939), Ringelheim (941), Geseke (946), Frohse (950), Fischbeck (955), 
Kemnade (959/965), Hillersleben (960), Hilwartshausen (960), Gernrode (961), 
Hadmersleben (961), Oldenstadt (966), Borghorst (968/974) en Heeslingen (973). Een 
uitzondering zijn Hadmersleben (961) en Oldenstadt (966), die waren gesticht door 
respectievelijk bisschop Bernhard van Halberstadt en Bruno, bisschop van Verden. 
Daarnaast was St. Maria te Gandersheim (939/940)59 een dochterinstelling van 
Gandersheim. In deze periode zien we ook een verschuiving van het monastieke 
landschap richting het oosten, naar de gebieden die Otto I op het toenmalige Polen had 
veroverd.60  
Onder de opvolgers van Otto I (met name: Otto II, Otto III en Hendrik II) bleef het aantal 
nieuwe stichtingen in Saksen hoog.61 In de periode tussen 973 en 1024 werden er 45 
nieuwe instellingen gesticht: 28 voor mannen en 17 voor vrouwen. Toch zien we een 
groot verschil tussen de regeerperiode van enerzijds Otto II en Otto III, en Hendrik II 
anderzijds. Bijna alle nieuwe stichtingen voor religieuze vrouwen vonden plaats voor de 
troonbestijging van Hendrik II in 1002, terwijl de meeste van de betrokken 
mannengemeenschappen (met name 19 van de 28) onder Hendrik II werden gesticht. 
Onder de regeerperiode van Otto II en Otto III werden er veertien nieuwe 
gemeenschappen voor vrouwen gesticht, en slechts negen voor religieuze mannen. De 
vrouwengemeenschappen in kwestie waren: Alsleben (979), Kalbe (983, maar werd kort 
na haar oprichting naar Schöningen verplaatst), Schöningen (984), Gerbstedt (voor 985), 
Quedlinburg Muntberg (986), Walsrode (986), Vitzenburg (991), Walbeck (992), 
Stötterlingenburg (992), Wittekingsberg (992, rond 1000 naar Minden verplaatst), 
Heiningen (993), Minden (1000), Oedingen (1000) en Steterburg (1001). Opnieuw betrof 
het allemaal aristocratische stichtingen, met uitzondering van Quedlinburg Muntberg 
en Walbeck, die dochterinstellingen van Quedlinburg waren, en Wittekindsberg, dat 
gesticht werd door de bisschop van Minden. Bovenstaande lijst maakt duidelijk dat de 
 
 
58 Zie S. Greer, Gandersheim and Quedlinburg, c. 852-1024: The Development of Royal Female Monasteries in Saxony, 
ongepubliceerde doctoraatsverhandeling, University of St. Andrews, 2016, pp. 106-115 voor de betrokkenheid 
van Otto I bij de stichting.  
59 De vroeg dertiende-eeuwse rijmkroniek van Eberhard van Gandersheim vermeldt dat het klooster is gesticht 
door abdis Wendelgard (933-949), maar de stichtingsoorkonde dateert uit 973. H. Goetting, Das Bistum 
Hildesheim 2: Das Benediktiner(innen)kloster Brunshausen. Das Benediktinerinnenkloster St. Marien vor Gandersheim. Das 
Benediktinerkloster Clus. Das Franziskanerkloster Gandersheim (Germania Sacra, Neue Folge 8), Berlin en New York, 
1974, pp. 102-103. 
60 Bovenstaande gegevens overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 419-462; Id., ‘Franken und Sachsen’, pp. 
17-19. 
61 Onderstaande gegevens overgenomen van: Id., Die Integration, pp. 419-462. 
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maatschappelijke interesse in vrouwengemeenschappen verminderde tegen het einde 
van de tiende eeuw, om uiteindelijk stil te vallen onder Hendrik II. Onder deze laatste, 
die in tegenstelling tot zijn voorgangers niet van Saksen, maar van het hertogdom 
Beieren afkomstig was, verschoof de focus naar mannengemeenschappen. Onder zijn 
regeerperiode werden maar liefst negentien mannengemeenschappen gesticht en 
slechts drie voor vrouwen, met name: Eschwege (na 1002), Herford op de Berg (1011) en 
Kaufungen (1017). Eschwege en Herford op de Berg waren bovendien 
dochterinstellingen van Essen en Herford; Kaufungen was een stichting van Kunigunde, 
de vrouw van Hendrik II. Na het aantreden van de nieuwe Salische dynastie in 1024 






Afb. 1 Kaart vrouwengemeenschappen in Saksen (ca. 770-1024). Kaart gebaseerd op: 
Parisse, ‘Les monastères des femmes en Saxe’, p. 6.  
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Overzicht stichtingen vrouwenkloosters Saksen (ca. 
770-1024) 






814-911: (Oost-)Karolingische vorsten 
5- Brunshausen (822; in 856 
overgeplaatst naar Gandersheim) 
6- Rohr (824) 
7- Wendhausen (825-830) 
8- Böddeken (835) 
9- Vreden (839) 
10- Obernkirchen (voor 840) 
11- Lamspringe (847) 
12- Essen (850) 
13- Ridigippi † (853 tot 876; ligging van 
klooster niet geweten) 
14- Gandersheim (956) 
15- Freckenhorst (860/861) 
16- Bassum (860) 
17- Liesborn (860/877) 
18- Nottuln (860) 
19- Wunstorf (865) 
20- Herzebrock (865) 
21- Neuenheerse (868) 
22- Meschede (870) 
23- Drübeck (877) 
24- Hornburg (877) 
25- Metelen (889) 
26- Möllenbeck (896) 
936-1024: Ottoonse periode 
27- Quedlinburg (936) 
28- Schildesche (939) 
29- St. Maria te Gandersheim (939/940) 
30- Ringelheim (941) 
31- Geseke (946) 
32- Frohse (950) 
33- Fischbeck (955) 
34- Kemnade (959/965) 
35- Hillersleben (960) 
36- Hilwartshausen (960) 
37- Gernrode (961) 
38- Hadmersleben (961) 
39- Nordhausen (961/965) 
40- Oldenstadt (966) 
41- Borghorst (968/974) 
42- Heeslingen (973) 
43- Alsleben (979) 
44- Kalbe (983; kort daarna naar 
Schöningen verplaatst) 
45- Schöningen (984) 
46- Gerbstedt (985) 
47- Quedlinburg Muntberg (986) 
48- Walsrode (986) 
49- Vitzenberg (991) 
50- Walbeck (992) 
51- Stötterlingenburg (992) 
52- Wittekindsberg (992, rond 1000 naar 
Minden verplaatst) 
53- Heiningen (993) 
54- Oedingen (1000) 
55- Minden (1000) 
56- Steterburg (1001) 
57- Eschwege (1002) 
58- Herford op de Berg (1011) 
59- Kaufungen (1017) 
  




Het eindtotaal van monastieke instellingen in Saksen oogt indrukwekkend. In een 
periode van ongeveer 250 jaar, tussen 770 (de eerste Karolingische 
missioneringsmissies) en 1024, werden er maar liefst 135 religieuze instellingen 
gesticht. 59 hiervan waren bestemd voor religieuze vrouwen, of 43,7% van het totale 
aantal gestichte gemeenschappen. Het overgrote merendeel van de mannenstichtingen 
vonden echter plaats tijdens de vroege missionering en het heerschappij van Hendrik II. 
Als we kijken naar de stichtingen tussen 814 (het overlijden van Karel de Grote) en 1002 
(de troonbestijging van Hendrik II), overtrof het aantal stichtingen voor vrouwen dat 
van mannen (52 tegen 41, of 55,9%). Hiermee was Saksen het dichtste kloosterlandschap 
voor religieuze vrouwen in heel Europa; alleen Lotharingen benaderde Saksen in het 
aantal conventen.63 Deze snelle groei van het aantal vrouwenkloosters is des te 
opmerkelijker, omdat historici in andere regio’s juist een daling opmerkten van het 
aantal conventen. Zeker in West-Francië en Anglo-Saksisch Engeland overleefden veel 
vrouwengemeenschappen de tiende eeuw niet.64  
Saksen als casestudy 
De Ottoonse periode kon reeds vroeg op de aandacht van historici kon rekenen. Deze 
aandacht ging grotendeels voort op de fascinatie van nationalistisch gezinde Duitse 
historici in de negentiende en twintigste eeuw voor het Duitse staatsvormingsproces. Ze 
zagen de Ottoonse dynastie als een periode waarin het centrale gezag sterk stond – dit 
in tegenstelling tot de latere perioden, waarin Duitsland was opgesplitst in talrijke 
graafschappen, en prins- en hertogdommen. Bovendien kende het rijk onder Otto I een 
aanzienlijke gebiedsuitbreiding.65 Daarnaast moeten we ook wijzen op de prominente 
plaats van aristocratische families in de Duitse historiografie. Vanuit een interesse in 
het politieke bestel van de Ottoonse dynastie trachtten historici aristocratische 
 
 
63 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 8. 
64 Zie onder andere: J.T. Schulenburg, ‘Women’s Monastic Communities, 500-1100: Patterns of Expansion and 
Decline’, in Sisters and Workers in the Middle Ages, J. M. Bennett, E.A. Clark, J.F. O’Barr e.a. (eds.), Chicago, 1989, 
pp. 208-239; B.L. Venarde, Women’s Monasticism and Medieval Society. Nunneries in France and England, 890-1215, 
Ithaca, NY, 1997, pp. 6-16. 
65 D.A. Warner, ‘Reading Ottonian History: The Sonderweg and Other Myths’, in: Challenging the boundaries of 
medieval history: the legacy of Timothy Reuter (Studies in the early middle ages 22), P. Skinnder (ed.), Turnhout, 
2009, pp. 87-101. Zie Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 7-17 voor een meer algemeen overzicht van 
het onderzoek naar de Duitse geschiedenis.  
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netwerken en hun politieke handelen te identificeren.66 Aangezien 
vrouwengemeenschappen vaak werden gesticht door aristocratische families, kwamen 
ook conventen in de interessesfeer van vroeg twintigste-eeuwse historici. Deze historici 
focusten echter alleen op de adellijke connectie van vrouwenkloosters, en reduceerden 
deze gemeenschappen tot adellijke Hausklöster die volledig ingebed zaten in een 
aristocratische logica.67 
Tijdens de naziperiode verengde de interesse in Saksische vrouwenkloosters zich tot 
de grote, prominente Ottoonse instellingen, wat vooral te verklaren valt door de 
fascinatie van de nazi’s voor de Ottoonse dynastie.68 Zo kon Quedlinburg op een 
ongezonde belangstelling rekenen. De gemeenschap was een belangrijk dynastiek 
centrum voor de Ottonen: het was gesticht door Hendrik I de Vogelaar (ca. °876-936) en 
Mathilde (ca. °894/897-968) - de eerste Ottoonse vorsten - stond onder leiding van 
vrouwelijke leden van de Ottoonse familie, fungeerde als begraafplaats voor Ottoonse 
vorsten en leden van de dynastie, vormde het decor voor luisterrijke liturgische 
vieringen waar de gehele Ottoonse familie aan deelnam, en deed dienst als koninklijke 
residentie. Omwille van de link tussen Quedlinburg met de Ottoonse familie, 
 
 
66 Zoals bijvoorbeeld: A. Schulte, Der Adel und die deutsche Kirche im Mittelalter. Studien zur Sozial-, Rechts- und 
Kirchengeschichte, Stuttgart, 1922.  
67 Zoals bijvoorbeeld Johanna Heineken en Karl Heinrich Schäfer: J. Heineken, Die Anfänge der Sächsischen 
Frauenklöster, Diss. phil., Göttingen, 1909; K.H. Schäfer, Die Kanonissenstifter im deutschen Mittelalter. Ihre 
Entwicklung und innere Einrichtung im Zusammenhang mit dem altchristlichen Sanktimonialentum, Stuttgart, 1907. De 
term Hausklöster komt tot op de dag van vandaag voor in vooral Duitse literatuur over 
vrouwengemeenschappen en impliceert een klooster dat volledig gedetermineerd werd door een 
aristocratische logica om de politieke, sociale, economische en memoriale belangen van de adel te behartigen. 
Voor een omschrijving en afbakening van de term, zie: C. Moddelmog, ‘Metelen ohne Billunger - Hauskloster 
ohne Haus. Zur Beschreibung der frühmittelalterlichen Frauenkonvente Sachsens ohne “Geschlecht” und 
“Adelshaus”, in: Beiträge zur Kirchengeschichte des Scopingaus, ed. T. Flammer (ed.), Münster, 2014, p. 161: “Dabei, 
so hat die Forschung schon früh betont, spielten geistliche Konvente eine wichtige Rolle, weil sie dazu 
beitragen konnten, die Erinnerung an die Verwandten durch schriftliche Aufzeichnungen, regelmäßige 
Gebete und dauerhafte Grabmäler über die Zeit hinweg zu stabilisieren und womöglich auch die 
Herrschaftsgrundlagen eines Geschlechts in Form von Kirchenbesitz zu konservieren, den man über die 
Schutzherrschaft (Vogtei) oder als Eigenkirchherr nutzbar machen konnte. Um das Phänomen dieser innigen 
Verbindung von Adelshaus und geistlichem Zentrum einzufangen, greift die Forschung gern zum Begriff des 
Hauskloster.” Soms wordt ook de term Sippenklöster gebruikt: S. Wood, The Proprietary Church in the Medieval 
West, Oxford, 2006, p. 121. Ik maak gebruik van de term Hausklöster. 
68 A. Loud en M. Staub, The making of medieval history, York, 2017, p. 91. Verschillende nazi-operaties ontleenden 
hun naam aan Ottoonse vorsten. Zo werd de Anschluss in 1938 “Unternehmen Otto” genoemd, naar Otto I de 
Grote (°912/936-973). Ibid. Zie ook: G. Wolnik, Mittelalter und NS-Propaganda: Mittelalterbilder in den Print-, Ton- 
und Bildmedien des Dritten Reiches, Münster, 2004; Reuter, Germany in the Early Middle Ages, p. 11; en de 
uitgebreide bespreking in: Rembold, Conquest and Christianization, pp. 30-32. 
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recupereerden de nazileiders de gemeenschap maar al te graag voor de Derde-
Rijksideologie.69  
Afb. 2 Heinrich Himmler legt een krans bij het graf van Hendrik I de Vogelaar in 
Quedlinburg tijdens de jaarlijkse ceremonie ter ere van de Ottoonse vorst in 1938. 
Quedlinburg, Heinrichs-Feier, Heinrich Himmler: Bundesarchiv Bild 183-H08488 / 
CC-BY-SA 3.0. Wikimedia Commons (CC BY-SA 3.0). 
Mede omwille van de recuperatie onder het naziregime nam de historiografische 
aandacht voor Saksen in de jaren na de Tweede Wereldoorlog over het algemeen af.70 
 
 
69 Heinrich Himmler organiseerde in 1936 een grootschalige herdenking van het overlijden van Hendrik de 
Vogelaar; in 1937 werd Hendrik ceremonieel herbegraven in Quedlinburg en werd de crypte van de 
kloosterkerk ingericht als een SS-heiligdom S. Greer, ‘Nazis in the Nunnery’, blogtekst op Beyond the Dark Ages, 
(https://beyondthedarkages.wordpress.com/2015/06/17/nazis-in-the-nunnery/). Geconsulteerd op 1 juli 
2018. Naar aanleiding van de nazi-vieringen in Quedlinburg onderzocht Edmund Ernst Stengel het graf van 
Mathilde (°955/966-999), abdis van Quedlinburg en kleindochter van Hendrik I en Mathilde (°895-968). In zijn 
onderzoek doet hij weinig moeite om zijn nazi-sympathieën te verhullen: E.E. Stengel, ‘Die Grabschrift der 
ersten Äbtissin von Quedlinburg’, in: Deutsches Archiv für Erforschung des Mittelalters, 3 (1939), pp. 361-370. Zie 
ook: A. Kellog-Krieg, ‘Restored, reassesed, redeemed. The SS Past at the Collegiate Church of St. Servatius in 
Quedlinburg’, in: Beyond Berlin: Twelve German Cities Confront the Nazi past, G.D. Rosenfeld en P.B. Jaskot (eds.), 
Ann Arbor, 2008, pp. 209-228. Over Quedlinburg als keizerlijke locus, zie ook: Greer Gandersheim and 
Quedlinburg, pp. 106-115. 
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Vanaf de jaren zeventig kende de studie naar vrouwenkloosters echter een doorstart. De 
focus lag hierbij opnieuw sterk op de relaties tussen vrouwengemeenschappen en de 
aristocratie. Vooral Karl Leyser en Gerd Althoff beargumenteerden dat 
vrouwengemeenschappen volledig gedetermineerd werden door een aristocratische 
logica om de memoriale, sociale en politieke belangen van adellijke families te 
behartigen.71 Kloosters vormden immers ideale opvanghuizen voor ongetrouwde 
dochters en weduwen, en konden als dynastieke memoriecentra fungeren.72 Door de 
nadrukkelijke focus op de memoriale en sociale rol van vrouwenkloosters geraakte de 
studie naar de observantie en institutionele oriëntatie van religieuze vrouwen 
ondergesneeuwd. In de jaren zeventig onderzochten Josef Semmler73 en Michel Parisse74 
weliswaar de impact van de Karolingische hervormingen voor vrouwen in Saksen in het 
algemeen, maar de meeste verhandelingen waren individuele case studies. De historici, 
die overigens vaak van Duitse nationaliteit waren, focusten op één klooster en plaatsten 
dit zelden in een breder of comparatief kader. Bovendien zijn deze studies descriptief 
van aard, met weinig aandacht voor bredere vraagstellingen. Hierdoor geraakte het 
onderzoeksveld niet alleen gefragmenteerd, het slibde ook vast in een descriptieve 
Landesgeschichte.75 Zoals Rembold het verwoordde: “In the absence of wide-scale 
 
 
70 Rembold, Conquest and Chirstianization, p. 32. Zij merkte echter wel op dat de Stellinga-opstand, een opstand 
van boeren tussen 841 en 843, in Oost-Duitsland wel op veel aandacht kon rekenen. Ibid. 
71 Zie ook opmerking in: K. Bodarwé, ‘Roman martyrs and their veneration in Ottonian Saxony: the case of the 
sanctimoniales of Essen’, in: Early medieval Europe, nr. 9 (2000), p. 347. 
72 Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-74; G. Althoff, Adels- und Königsfamilien im Spiegel ihrer Memorialüberlieferung. 
Studien zum Totengedenken der Billunger und Ottonen, Munchen, 1984.  
73 Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289–319. 
74 Zie onder andere: M. Parisse, ‘Les femmes au monastère dans le Nord de l’Allemagne du IXe au XIe siècle: 
Conditions sociales et religieuses’, in: Frauen in Spätantike und Frühmittelalter. Lebensbedingungen – Lebensnormen 
– lebensformen. Beitrage zu einer internationalen Tagung am Fachbereich Geschichtswissenschaft der Freien Universität 
Berlin, 18. Bis 21. Februar 1987, U. Vorwerk en W. Affeldt (eds.), Sigmaringen, 1990, pp. 311-324; Id., ‘Les 
monastères de femmes en Saxe Xe-XIIe siècles’, in: Revue Mabillon, 63 (1991), pp. 5-48. 
75 Zie ook opmerking in: Rembold, Conquest and Christianization, p. 33, zij beschouwde de Duitse 
“Landesgeschichte”, die vooral gevoerd werd door archivarissen en lokale historici, als een reactie op de 
nationale geschiedenis. Exemplarisch zijn de verschillende bijdragen in de reeksen van Germania Benedictina en 
Germania sacra. Meer informatie over deze projecten en een overzicht van de verschenen publicaties: 
‘Germania Sacra’, https://adw-goe.de/forschung/forschungsprojekte-akademienprogramm/germania-
sacra/veroeffentlichungen/ (geraadpleegd 18 juli 2018); Germania Benedictina-reeks, 
https://web.archive.org/web/20140517011551/http://bay-bened-akad.de/#germania (geraadpleegd 1 oktober 
2018). De verschenen studies in de Germania Sacra reeks die relevant zijn voor dit onderzoek, zijn: Goetting, Das 
reichsunmittelbare Kanonissenstift Gandersheim; Goetting, Das Benediktiner(innen)kloster Brunshausen. Das 
Benediktinerinnenkloster St. Marien vor Gandersheim. Das Benediktinerkloster Clus. Das Franziskanerkloster 
Gandersheim; W. Kohl, Das Bistum Münster 3: Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst (Germania Sacra, Neue 
Folge 10), Berlin en New York, 1975; E. Klueting, Das Bistum Osnabrück 1: Das Kanonissenstift und 




analyses, however, such work has cumulatively contributed towards a fractured view of 
Saxon history. While scholarship on specific institutions abounded, there have been few 
thematic treatments of the period at large.”76 
Daarnaast benaderden historici de Kloster oder Stift-vraag vanuit een aristocratische 
logica. Onderzoekers veronderstelden dat kanonikale Stiften, omwille van hun open 
karakter, beter tegemoet kwamen aan de eisen en belangen van aristocratische families. 
Ze gingen er dan ook al te gemakkelijk van uit dat de instellingen in Saksen Stiften 
waren, of na verloop van tijd – onder aristocratische druk - een kanonikale observantie 
aannamen.77 Door de observantie van kloosters vanuit een louter aristocratisch 
standpunt te bekijken, gingen onderzoekers echter volledig voorbij aan de eigenheid 
van gemeenschappen. Toch moeten we juist in sterke mate rekening houden met het 
individuele karakter van conventen. Eerder onderzoek van Vanderputten naar 
vrouwengemeenschappen in Lotharingen heeft reeds aangetoond dat de densiteit van 
gemeenschappen in deze regio gepaard ging met een grote variatie in het 
sociaaleconomische profiel van gemeenschappen en hun individuele leden, de 
maatschappelijke inbedding van kloosters en de historische context waarin ze werden 
 
 
Bistum Münster 5: Das Kanonissenstift und Benediktinerkloster Liesborn (Germania Sacra, Neue Folge 23), Berlin en 
New York, 1987; W. Kohl, Das Bistum Münster 8: Das (freiweltliche) Damenstift Nottuln (Germania Sacra, Neue Folge 
44), Berlin en New York 2005; U. Löer, Das Erzbistum Köln 6: Das adlige Kanonissenstift St. Cyriakus zu Geseke 
(Germania Sacra, Neue Folge 50), Berlin en New York, 2007. De relevante bijdragen in de Germania Benedictina 
zijn: N. Heutger, ‘Kemnade’, in: Die Benediktinerklöster in Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania 
Benedictina VI: Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. Ottilien, 1979, pp. 267-269; A. Eilermann, ‘Lamspringe’, in: 
Die Benediktinerklöster in Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina VI: 
Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. Ottilien, 1979, pp. 299-320; T.-S. Huck, ‘Eschwege’, in: Die Benediktinischen 
Mönchs- und Nonnenklöster in Hessen (Germania Benedictina VII: Hessen), F. Jürgensmeier, F. Büll en R. 
Schwerdtfeger (eds.), St. Ottilien, 2004, pp. 166-188; G. Osten, ‘Oldenstadt’, in: Die Benediktinerklöster in 
Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina VI: Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. 
Ottilien, 1979, pp. 389-400; H. Müller, ‘Liesborn’, in: Die Benediktinerklöster in Nordrhein-Westfalen (Germania 
Benedictina VIII: Nordrhein-Westfalen), R. Haacke (ed.), St. Ottilien, 1980, pp. 427-445; T. Schuler, ‘Essen’, in: 
Die Frauenklöster in Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina XI: Norddeutschland), U. 
Faust (ed.), St. Ottilien, 1984, pp. 217-220; P. Stumpf, ‘Gandersheim, St. Marien’, in: Die Frauenklöster in 
Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina XI: Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. 
Ottilien, 1984, pp. 221-249; C. Römer, ‘Kemnade’, in: Die Frauenklöster in Niedersachsen, Schleswig-Holstein und 
Bremen (Germania Benedictina XI: Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. Ottilien, 1984, pp. 298-230; C. Römer, 
‘Lamspringe’, in: Die Frauenklöster in Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina XI: 
Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. Ottilien, 1984, pp. 331-176; D. Brosius, ‘Walsrode’, in: Die Frauenklöster in 
Niedersachsen, Schleswig-Holstein und Bremen (Germania Benedictina XI: Norddeutschland), U. Faust (ed.), St. 
Ottilien, 1984, pp. 534-541. 
76 Rembold, Conquest and Christianization, p. 33. 
77 Zoals bijvoorbeeld nog recent: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-21; hoewel ze verder wel een mooie 
analyse geeft van de relatie tussen Gandersheim en Quedlinburg met de Ottoonse vorsten. Ik wil de auteur 
bedanken voor het doorsturen van haar ongepubliceerde dissertatie.  
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gesticht – elementen die de specifieke observantie van een gemeenschap 
beïnvloedden.78 Omwille van het extreem dichte kloosterlandschap van Saksen, dat 
Lotharingen qua aantal overtrof, kunnen we dezelfde redenering ook hier toepassen. De 
densiteit van het Saksische landschap genereerde vanzelfsprekend een diversiteit aan 
gemeenschappen. Deze heterogeniteit maakt het zeer aannemelijk dat we binnen dit 
divers corpus even grote verschillen zien in hoe gemeenschappen van religieuze 
vrouwen vorm gaven aan hun observantie en institutionele identiteit. Het impliceert 
dat het eenzijdige beeld van aristocratische Stiften niet werkbaar en historisch ook niet 
gerechtvaardigd is. Het is dan ook noodzakelijk om de focus te verschuiven. In plaats 
van alle conventen in Saksen te beschrijven vanuit het theoretische model van een 
aristocratische Stift, moeten we juist rekening houden met een brede “Spannbreite”79 – 
zoals Gerchow het omschreef – aan gepraktiseerde levensvormen. Deze verhandeling 
wil dan ook de levenswijze van vrouwenkloosters beschrijven vanuit het perspectief van 
de gemeenschap zelf, en kijken hoe religieuze vrouwen in Saksen vanuit hun eigen 
maatschappelijke en sociaaleconomische inbedding hun observantie vorm gaven.  
Aanpak en opbouw 
Het fragmentarische en statische karakter van het onderzoek naar vrouwelijk religieus 
leven in een regio die door literatuur algemeen wordt erkend als uniek en uitzonderlijk, 
is stuitend. Op basis van een systematische studie naar de institutionele organisatie en 
observantie van vrouwengemeenschappen wil deze dissertatie het vastgeroeste 
onderzoeksveld openbreken. Concreet stelt deze dissertatie drie vragen, opgedeeld in 
drie delen. Een eerste deel geeft een schets van het concept ambiguïteit: hoe hebben 
onderzoekers tot nu toe dubbelzinnigheden met betrekking tot de observantie en 
institutionele organisatie van religieuze vrouwen geïnterpreteerd, hoe komt deze 
institutionele heterogeniteit nu juist tot uiting in primaire bronnen met betrekking tot 
vrouwengemeenschappen in Saksen in de negende tot elfde eeuw, en hoe percipieerden 
tijdgenoten het institutionele kader van religieuze vrouwen? Het tweede deel stelt de 
vraag hoe we de ambiguïteiten, die we vaststellen in bronnenmateriaal, kunnen 
begrijpen; terwijl een derde deel zal onderzoeken of en in welke mate de vrouwelijke 
institutionele heterogeniteit in vraag wordt gesteld in de elfde eeuw – een periode die 
 
 
78 Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 9-10, 156. 
79 Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte im Frühmittelalter’, p. 16. 
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vaak wordt gezien als een periode van hervorming waarbij de religieuze elite de 
institutionele diversiteit wilde uitvlakken. In de bespreking van deze drie vragen 
besteed ik telkens de nodige aandacht aan de historiografische stand van zaken en de 
tekortkomingen van het huidige narratief in literatuur. Zoals eerder aangegeven is het 
onderzoeksveld betreffende de Saksische casus verzand in een descriptieve 
Landesgeschichte. Om een nieuw narratief te kunnen opbouwen met betrekking tot de 
institutionele identiteit en observantie van religieuze vrouwen in Saksen, is het mijns 
inziens dan ook noodzakelijk om pijnpunten van de huidige historiografie te 
benadrukken.  
(I) Deze verhandeling vangt aan met een kritische bespreking van het concept ambigue 
identiteit. Na een korte introductie over de aanloop naar het concilie van Aken en de 
opstelling van de Institutio (hoofdstuk 1), focust een eerste deel uitgebreid op de status 
quaestionis van het onderzoek naar de observantie en institutionele identiteit van 
Saksische conventen (hoofdstuk 2). Het doel hiervan is om een duidelijke blik te krijgen 
op hoe voorgaande historici de vraag naar de observantie van Saksische religieuze 
vrouwen hebben benaderd, en wat de pijnpunten en onderzoeksopportuniteiten zijn. 
Dit stelt me in staat om in een volgend hoofdstuk (hoofdstuk 3) dieper in te gaan op de 
representatie van het normatieve kader in negende- tot elfde-eeuws Saksen. Het doel 
van deze bespreking is tweeledig. In de eerste plaats zal het de staat opmaken van de 
ambigue identiteit van vrouwengemeenschappen in negende- tot elfde-eeuws Saksen. 
Een aantal historici, zoals Hans Goetting en Parisse, stelden eerder al een aantal 
disciplinaire onduidelijkheden vast in Saksische vrouwengemeenschappen,80 waardoor 
we kunnen vermoeden dat er ook in deze regio een flexibele omgang was met 
normatieve teksten. Vooralsnog heeft echter nog geen enkele studie deze ambiguïteiten 
systematisch opgelijst. In de meeste gevallen werden deze genegeerd of alsnog in een 
duidelijk institutioneel kader (meestal het kanonikale) gedwongen. Ik wil afstappen van 
deze vooringenomen houding door een kritisch en empirisch overzicht te bieden van de 
institutionele ambiguïteiten die we kunnen vaststellen in het Saksische 
bronnenmateriaal. Ik maak hierbij gebruik van de definitie van Vanderputten, en 
beschouw ambigue identiteit als een observantie die niet expliciet refereert naar een 
bepaald institutioneel kader; een levensstijl die, met andere woorden, niet eenduidig 
Benedictijns of kanonikaal is, maar tussen deze twee theoretische modellen in bevond.81 
Daarnaast wil dit hoofdstuk ook een antwoord bieden op de vraag hoe tijdgenoten, 
zowel binnen als buiten het klooster, het disciplinaire kader van religieuze vrouwen 
 
 
80 Goetting, Das Reichsunmittelbare Kanonissenstift Gandersheim, p. 147; Parisse, ‘Les religieuses dans le nord’, p. 
132.  
81 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 9.  
 
  25
conceptualiseerden: naar welk institutioneel kader oriënteerden sanctimoniales zich, hoe 
werden religieuze vrouwen en hun gemeenschappen gepercipieerd door tijdgenoten, en 
hoe conceptualiseerden religieuze vrouwen het gegeven van vita communis en stabiliteit 
– twee elementen die zowel door historici als wetgevers als een distinctief institutioneel 
kenmerk werden gezien. Dit deel legt de basis om in het volgende deel dieper in te gaan 
op hoe een ambigue institutionele identiteit en observantie beleefd werd.  
 (II) Het tweede deel stelt de vraag hoe we de ambigue identiteit van 
vrouwengemeenschappen kunnen begrijpen. Waarom vulden religieuze vrouwen hun 
levenswijze op een ambigue manier in? Het is hierbij cruciaal om dit verhaal te 
beschrijven vanuit de maatschappelijke inbedding van conventen. Voorgaand 
onderzoek bekeek de institutionele identiteit van vrouwengemeenschappen vanuit het 
standpunt van buitenstaanders, en had vooral aandacht voor hoe bisschoppen, 
kerkelijke en seculiere wetgevers, vorsten en/of adellijke patroons de observantie van 
een convent in de door hun gewenste – hetzij kanonikale, hetzij Benedictijnse - richting 
stuurden. De vaststelling echter dat een ambigue identiteit fundamenteel is 
ingeschreven in het vrouwelijke religieuze leven, noopt ons ertoe om deze aanpak 
grondig te herzien. Ik wil dan ook de gemeenschappen van religieuze vrouwen zelf als 
uitgangspunt nemen om hun observantie te onderzoeken. Eerder onderzoek van 
Vanderputten met betrekking tot Lotharingen heeft reeds aangegeven dat een goed 
begrip van welke plaats een vrouwenklooster innam in de wereld rondom hierbij 
pertinent is. Vrouwengemeenschappen waren vanzelfsprekend geen passieve 
bijstaanders van de gebeurtenissen en sociale dynamieken van hun tijd. Ze waren 
actieve maatschappelijke actoren, en het is logisch dat hun identiteit en levenswijze 
samenhing met en inspeelde op hun concrete politieke, sociale, economische, religieuze 
en historische inbedding.82 De link tussen de maatschappelijke inbedding van 
vrouwengemeenschappen en hun observantie kan ook een uitgangspunt zijn voor de 
Saksische casus. Het is immers vanzelfsprekend dat de uiteenlopende sociale, 
memoriale, politieke, religieuze en economische belangen van buitenstaanders (zoals 
bisschoppen, vorsten en vooral adellijke patroons) een belangrijke realiteit waren waar 
sanctimoniales, zeker gezien de sterke aristocratische betrokkenheid op Saksische 
vrouwenkloosters, rekening mee moesten houden. Tegelijk, en hier hield voorgaand 
onderzoek te weinig rekening mee, kunnen we dit niet loskoppelen van de ambities, 
sociale achtergrond en toekomstperspectieven van de individuele religieuze vrouwen, 
én van de wereldlijke belangen en spirituele geloofwaardigheid van de gemeenschap. 
Door dieper in te gaan op de relatie tussen de ambigue identiteit van Saksische 
 
 
82 Ibid., pp. 9-10. Zie later 2.4 Naar een re-evaluatie van de ambigue identiteit van vrouwengemeenschappen in 
de negende tot elfde eeuw voor een uitgebreidere bespreking hiervan.  
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vrouwengemeenschappen enerzijds, en de verwachtingen van buitenstaanders en 
vooral de individuele en gemeenschappelijke belangen van religieuze vrouwen 
anderzijds, wil dit deel een nieuw narratief bieden voor de institutionele identiteit en 
observantie van Saksische vrouwengemeenschappen in de negende tot de elfde eeuw.  
Concreet werk ik dit uit in vier hoofdstukken. Een eerste hoofdstuk (hoofdstuk 4) zal 
het sociale weefsel van Saksische vrouwengemeenschappen belichten: wie waren de 
directe sociale actoren van vrouwengemeenschappen en wat waren hun voornaamste 
motieven en belangen met betrekking tot vrouwenconventen? Dit hoofdstuk heeft 
vooral als doel om het maatschappelijke milieu te schetsen waarin vrouwenkloosters 
ingebed waren. De volgende hoofdstukken verleggen de focus naar de religieuze 
vrouwen zelf, en de interactie tussen hun levenswijze, sociaaleconomische achtergrond, 
spirituele ambities en maatschappelijke inbedding. Een eerste stap hierbij is een 
kritische bespreking van het wereldlijk beheer van conventen (hoofdstuk 5). De 
materiële voorzieningen en organisatie van het klooster had vanzelfsprekend een 
impact op de levenswijzen van religieuze vrouwen. Desalniettemin beschreef voorgaand 
onderzoek het wereldlijk beheer van conventen grotendeels vanuit theoretische 
modellen, die weinig stroken met overgeleverde praktijkbronnen. Op basis van een 
genuanceerde bespreking van contemporaine bronnen met betrekking tot het 
wereldlijk beheer van conventen, zal ik wijzen op het gediversifieerde en heterogene 
karakter van het kloostergoed. Dit stelt me in staat om vanuit een nieuwe invalshoek te 
reflecteren over hoe kloostergemeenschappen in het levensonderhoud van hun leden 
voorzagen, maar toont ook aan dat de grens tussen het religieuze en wereldlijke, en 
gemeenschappelijke en individuele dun is. Het zesde hoofdstuk bewandelt deze piste 
verder door dieper in te gaan op de intermediaire identiteit van religieuze vrouwen.83 Ik 
beargumenteer dat religieuze vrouwen een cruciale intermediaire positie innamen 
tussen het klooster en de wereld, die hen in staat stelden om te laveren tussen hun 
eigen ambities, de belangen van verwanten en die van hun gemeenschap. Deze positie 
als go-between was echter variabel, en de manier waarop religieuze vrouwen deze positie 
invulden werd mede bepaald door hun religieuze positie en hun sociaaleconomische 
achtergrond. Het werpt niet alleen een nieuw licht op de interactie tussen de wereld en 
het klooster, maar ook op de dynamiek tussen individu en gemeenschap. Het laatste 
hoofdstuk van dit deel (hoofdstuk 7) herevalueert de passieve liturgische en pastorale 
rol die voorgaand onderzoek aan vrouwengemeenschappen toeschreef. Door de zielzorg 
te onderzoeken die religieuze vrouwen verleenden aan zichzelf, hun medezusters en 
 
 
83 Bepaalde delen van dit hoofdstuk zijn reeds eerder gepubliceerd in het Engels, in: J. Thibaut, ‘Intermediary 
leadership: the agency of abbesses in Ottonian Saxony’, in: Abbots and abbesses as a human resource in the ninth- to 
twelfth-century West (Vita Regularis 74), ed. S. Vanderputten, Zürich, 2018, pp. 41-59. Dit hoofdstuk bevat een 
deels herziene versie hiervan. 
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buitenstaanders, geef ik aan dat conventen als parapastorale gemeenschappen actieve 
en relevante liturgische spelers waren in de Saksische maatschappij. 
(III) Het achtste en laatste hoofdstuk stelt de vraag in hoeverre de ambigue identiteit 
van vrouwengemeenschappen al dan niet in toenemende mate werd bekritiseerd in de 
loop van de elfde eeuw. Deze periode werd immers vaak gezien als een periode van 
hervorming, waarbij er een toenemende kritiek was over de levenswijze van 
vrouwenconventen, die culmineerde in de synode van Rome in 1059. Hoewel er wel 
degelijk sprake was van een toenemend hervormersdiscours, betekent dit niet dat we 
elke koninklijke en episcopale interferentie in een klooster moeten zien als een top-
down-hervormersbeweging bedoeld om een zogenaamd scheefgelopen situatie terug 
recht te trekken. Een grondige analyse van het bronnenmateriaal maakt duidelijk dat er 
geen sprake was van een systematische hervormingsbeweging om alle ambiguïteiten op 
te helderen. 
Ik heb niet de pretentie om te stellen dat deze structuur leidt naar het antwoord op de 
vraag naar de ambigue identiteit van vrouwengemeenschappen in Saksen. Tegenover 
een dergelijke complexe vraag staat er een even complex, maar ook veelzijdig antwoord. 
Wel tracht ik een verklaring te bieden die aannemelijk is en die op basis van de 
overgeleverde bronnen het meest plausibel is. Evenmin heeft dit werk de ambitie om 
een definitief sluitstuk te vormen van vrouwengemeenschappen in de negende tot elfde 
eeuw. Vooral hoop ik dat dit werk een opstap kan zijn naar verdere studie naar de 
omgang van vrouwelijke kloostergemeenschappen met het monastiek-disciplinaire 
kader en hun normatieve erfenis. 
Bronnencorpus  
In deze laatste paragraaf wil ik stilstaan bij het gebruikte bronnenmateriaal. Het is 
vanzelfsprekend dat luisteren naar de stem van vrouwen in de vroege en hoge 
middeleeuwen door de beperkte bronnenoverlevering niet altijd evident is. Sommige 
historici weten de bronnenschaarste voor vrouwengemeenschappen aan de 
incompetentie van religieuze vrouwen zelf. Nog in 1982 schreef Hermann-Josef 
Schmalor in de tentoonstellingscatalogus Monastisches Westfalen over 
kloosterbibliotheken: “Die Situation der Frauenklöster unterscheidet sich auf 
bibliothekarischen Sektor durchweg von der der Männerklöster dadurch, daß die 
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Nonnen, seien es Benediktinerinnen, Zisterzienserinnen oder spätere Gründungen, in 
Westfalen keine namhaften Bibliotheken gegründet oder unterhalten haben”.84 Recent 
onderzoek heeft het idee dat de bronnenschaarste te wijten was aan een gebrekkig 
organisatievermogen van religieuze vrouwen grondig bijgesteld. In plaats daarvan 
wijzen historici naar het latent seksisme en zelfs misogynie van achttiende-, 
negentiende- en vroeg twintigste-eeuwse onderzoekers. Door de selectieve bewaring 
door achttiende- en negentiende-eeuwse historici en archivarissen, die zich lieten 
leiden door de overtuiging dat vrouwengemeenschappen in vergelijking met 
mannenkloosters van minder belang waren in het grote verhaal van kloosters, zijn er 
veel bronnen verloren gegaan.85 Met dit in het achterhoofd valt het niet uit te sluiten 
dat verschillende bronnen misschien onterecht werden toegeschreven aan 
mannengemeenschappen.86 Het is pas sinds de laatste drie decennia dat historici meer 
aandacht hadden voor de rol van vrouwen in schriftcultuur- en productie;87 al kunnen 
we niet van elke bron een duidelijke plaats van herkomst of mannelijk/vrouwelijk 
auteurschap bepalen. Toch moeten we ook niet altijd een strikte scheiding tussen 
seksen hanteren op het vlak van intellectuele en literaire cultuur. De studie naar 
collaborative authorship heeft immers duidelijk gemaakt dat narratieve teksten niet 
noodzakelijk het werk waren van één auteur, maar vaak het resultaat waren van een 
intellectuele samenwerking tussen verschillende personen. Onderzoek stelde hierbij 
vast dat we vrouwen geenszins moeten uitsluiten van dit literair proces en dat zij onder 
andere als opdrachtgevers, medeauteurs en publiek mee sturing konden geven aan de 
inhoud van een literair werk; ook al is het werk geschreven door een mannelijke 
 
 
84 H.-J. Schmalor, ‘Klosterbibliotheken in Westfalen 800-1800’, in: Monastisches Westfalen. Klöster und Stifte, 800-
1800. Ausstellungskatalog Westfälisches Landesmuseum Münster, G. Jászai (ed.), Münster, 1982, p. 516. Citaat 
overgenomen uit: K. Bodarwé, ‘Bibliotheken in sächsischen Frauenstiften’, in: Essen und die sächsischen 
Frauenstifte im Frühmittelalter, J. Gerchow en T. Schilp (eds.), Essen, 2003, p. 87. 
85 K. Bodarwé, ‘Gender and the Archive: The preservation of charters in early medieval women’s communities’, 
in: Saints, Scholars, and Politicians. Gender as a Tool in Medieval Studies. Festschrift in Honour of Anneke Mulder-Bakker 
on the Occasion of her Sixty-Fifth Birthday, M. Van Dijk en R. Nip (eds.), Turnhout, 2005, pp. 111-132, en vooral: pp. 
128-129. 
86 Zie ook opmerking in: F. Lifshitz, Religious Women in early Carolingian Francia: a study of manuscript transmission 
and monastic culture, New York, NY, 2014, pp. 193-194. 
87 Een volledige bibliografie over de intellectuele cultuur in vrouwenkloosters zou me te ver leiden, maar 
volgende werken kunnen een startpunt zijn: R. McKitterick, ‘Frauen und Schriftlichkeit im Frühmittelalter’, 
in: Weibliche Lebensgestaltung im frühen Mittelalter, H.-W. Goetz (ed.), Wenen, 1991, pp. 65-118; K. Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae: Schriftlichkeit und Bildung in den ottonischen Frauenkommunitäten Gandersheim, Essen und 
Quedlinburg, Münster, 2004; Ead., ‘Bibliotheken in sächsischen Frauenstiften’, pp. 87-112; H. Röckelein, 
‘Schreibende Klosterfrauen - allgemeine Praxis oder Sonderfall?’, in: Die gelehrten Bräute Christi. Geistesleben und 
Bücher der Nonnen im Hochmittelalter. Vorträge (Wolfenbütteler Hefte 22), Wiesbaden, 2008, pp. 15-38. 
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auteur.88 Dit inzicht is vooral van belang voor bronnen zoals de eerder vermelde Vita 
Hathumodae. Aangezien het door een mannelijke auteur is geschreven, concludeerden 
verschillende historici dat we enkel de stem van Agius hoorden in het heiligenleven.89 
Desalniettemin zijn er wel verschillende sporen terug te vinden van de vox feminae. Zo 
liet Agius expliciet optekenen dat hij het werk schreef op vraag van de vrouwen van 
Gandersheim en langdurige gesprekken met hen had als voorbereiding op zijn literair 
werk, wat wijst op de betrokkenheid van de sanctimoniales van Gandersheim bij de 
productie van de tekst90 – in sommige gevallen is het dus een kwestie van te willen 
luisteren naar hun stemmen.  
De bronnenoverlevering van vrouwengemeenschappen in Saksen is, dankzij het grote 
aantal vrouwengemeenschappen, relatief gunstig. Desalniettemin zijn er grote 
verschillen in het bronnenbestand van de individuele kloosters. Van prominente en 
rijke instellingen, zoals Herford, Gandersheim, Quedlinburg en Essen, zijn er relatief 
veel bronnen bewaard, zowel diplomatieke als narratieve teksten. De meeste kloosters 
waren echter kleiner en/of armer, en het is bijgevolg niet geheel onverwacht dat het 
bronnencorpus van deze kloosters fragmentarisch van aard is. In veel gevallen hebben 
we niet meer dan een occasionele momentopname. Van andere kloosters hebben we 
spijtig genoeg niets overgeleverd. Daarom hanteer ik een zo breed en gevarieerd 
mogelijk bronnencorpus, gaande van normatieve en legislatieve documenten, als 
bronnen die ons een inzicht geven in de praktijk van religieuze 
vrouwengemeenschappen en hun maatschappelijke inbedding. Aangezien ik later 
dieper inga op het legislatieve kader, ga ik hier dieper in op de gebruikte 
praktijkbronnen, met name: oorkonden, narratieve teksten, liturgische bronnen en 
economische documenten. 
Oorkonden  
Oorkonden en vooral vorstelijke diploma’s zijn relatief goed bewaard. Meestal betreffen 
dit schenkingen van rechten, gronden of bezittingen, stichtingsoorkonden of 
 
 
88 Zie bijvoorbeeld: D. Watt, Medieval Women’s Writing: Works by and for Women in England, 1100-1500, Cambridge, 
2007, pp. 1-3; K.M. Benedict, Empowering Collaborations. Writing Partnerships between Religious Women and Scribes in 
the Middle Ages, New York, NY, en Londen, 2004, pp. xi-xxii; S. Vanderputten, ‘“Reformatorische 
lichamelijkheid” en de geconditioneerde emoties van twee religieuze vrouwen omstreeks het jaar 1000’, in: 
Tijdschrift voor geschiedenis, 126:4 (2013), pp. 466-479. 
89 Zoals bijvoorbeeld Paxton, Anchoress and Abbess, p. 24. 
90 J. Thibaut, ‘Female Abbatial Leadership and the Shaping of Communal Identity in Ninth-Century Saxony: The 
Life of Hathumoda of Gandersheim’, in: Journal of Medieval Monastic Studies, 7 (2018), pp. 31-32. 
 
 30 
bevestigingen van eerder geschonken rechten en gronden. Deze bronnen kunnen ons 
niet alleen feitelijke gegevens aanreiken over het juridische statuut van kloosters, hun 
materiële situatie en patronagenetwerken, maar ook hoe het klooster intern 
georganiseerd was, en welke motieven stichters en schenkers hadden. Vervalsingen 
kunnen als basis dienen om na te gaan hoe het klooster zich ten tijde van de 
opschriftstelling maatschappelijk positioneerde en/of hoe ze haar geschiedenis zag. 
Daarnaast kan een analyse van de gebruikte terminologie ons meer vertellen over hoe 
religieuze vrouwen en tijdgenoten vrouwengemeenschappen percipieerden. Ehlers 
heeft voor Saksen een uitgebreide statistische analyse gemaakt van de overgeleverde 
diploma’s van Karel de Grote tot en met Hendrik II (1024).91 Ik wil dan ook graag 
verwijzen naar een aantal van zijn bevindingen. In totaal zijn er 595 oorkonden voor 
Saksen tot 1024 overgeleverd. De meeste hiervan waren bestemd voor instellingen, met 
name 577; 59 oorkonden (9,9% van het totaal) richtten zich tot personen die niet 
verbonden waren met een instelling. Van deze 59 oorkonden voor personen waren er 11 
voor vrouwen, waarvan één voor een religieuze vrouw.92 Van de 577 vorstelijke 
oorkonden overgeleverd voor religieuze instellingen, zijn er 313 originelen (54,2%), 152 
kopieën (26,3%) en 71 deperdita (12,3%). Van deze 577 oorkonden worden er 536 als 
inhoudelijk betrouwbaar aanzien (92,9%) en 41 als latere vervalsingen (7,1%). Van alle 
overgeleverde oorkonden zijn er 374 bestemd voor mannengemeenschappen en 175 
voor vrouwenkloosters (30,2%), waarvan 13 latere vervalsingen. Hoewel er beduidend 
minder oorkonden zijn overgeleverd voor vrouwengemeenschappen, zijn de ontvangers 
wel meer divers dan bij mannengemeenschappen. Voor de overgeleverde oorkonden 
voor mannengemeenschappen zijn er 33 verschillende ontvangers, en van de 175 
overgeleverde diploma’s voor vrouwengemeenschappen 37 verschillende ontvangers.93 
Het merendeel van deze oorkonden is uitgevaardigd onder Otto I, Otto II, Otto III en 
Hendrik II (namelijk 133, tegenover 29 in de periode voor 936). In de Salische periode 
neemt het aantal oorkonden zowel in aantal als in diversiteit van ontvangers af. 
Koenraad II schonk 6 oorkonden, weliswaar aan 6 verschillende kloosters; van de 
regeerperiode van Hendrik III hebben we 14 diploma’s voor 10 conventen overgeleverd;94 
betreffende de regeerperiode van Hendrik IV hebben we 4 oorkonden overgeleverd, 
waarvan één (voor Essen) een latere vervalsing is en één (voor Quedlinburg Muntberg) 
 
 
91 Ehlers, Die Integration, pp. 407-485. 
92 Met name voor Imma, dochter van hertog Bernhard, zij was ingetreden in Quedlinburg. De oorkonde betreft 
een schenking van Otto III: MGH DD O III, nr. 179 (995).  
93 Cijfers overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 407-417. 
94 Zie MGH DD HIII. De oorkonde voor Gandersheim is echter een latere vervalsing: MGH DD HIII, nr. 390. Vier 




een gedeeltelijke vervalsing.95 In totaal hebben we dus 183 vorstelijke oorkonden 
overgeleverd voor vrouwengemeenschappen in de periode tussen 800 en 1106, voor in 
totaal 37 verschillende ontvangers. Vanzelfsprekend zijn er grote verschillen tussen de 
kloosters onderling. Quedlinburg spant de kroon met 24 oorkonden, gevolgd door 
Gandersheim (22), Herford (20) en Essen (14). Niet toevallig waren dit prestigieuze 
instellingen gesticht door vorsten of met een sterke vorstelijke link. Van de meeste 
kloostergemeenschappen zijn er minder dan 10 oorkonden overgeleverd.96  
Naast vorstelijke oorkonden hebben we ook elf pauselijke privileges97 overgeleverd, 
veertiental bisschoppelijke oorkonden,98 één private oorkonde (met name de eerder 
vermelde chirograaf van Hilwartshausen),99 het testament van Theophanu van Essen 
(°ca. 997-1058)100 en twee schenkingen via het schutblad van evangeliaria.101 Daarnaast 
 
 
95 MGH DD HIV, nr. 106 (Quedlinburg Muntberg), nr. 130 (Gernrode), nr. 372 (Essen). De oorkonde voor Herford 
is weliswaar uitgevaardigd door de tegenkoning Herman: MGH DD HIV, Die Urkunden König Hermanns, nr. 1.  
96 Zie bijlage 2: Overzicht vorstelijke oorkonden voor een meer gedetailleerd overzicht. Betreffende de 
bewaring en overleving van oorkonden van vrouwengemeenschappen, zie: Bodarwé, ‘Gender and the 
Archive’, pp. 111-132. 
97 Essen: Sergius II, Reg. Imp. I/4,1 nr. 10 (844-847); Gandersheim: Agapitus II, Reg. Imp. II/5 nr. 216 (948), 
Johannes XIII, Reg. Imp. II/5 nr. 434 (967), Johannes XIII, Reg. Imp. II/5 nr. 435 (967); Lamspringe: Sergius II, 
Reg. Imp. I/4,1 nr. 11 (873); Neuenheerse: Stephanus V, Westfälische Urkundenbuch 5,1 nr. 10 (891); 
Nordhausen: Johannes XIII, Reg. Imp. II/5 nr. 422 (968); Quedlinburg: Agapitus II, Reg. Imp. II/5 nr. 206 (947), 
Johannes XIII, Reg. Imp. II/5 nr. 413 (967), Johannes XIII, Reg. Imp. II/5 nr. 419 (967), Sylvester II, Reg. Imp. II/5 
nr. 874 (999) 
98 Nottuln: Regesta historiae Westphaliae accedit Codex diplomaticus. Die Quellen der Geschichte Westfalens in 
chronologisch geordneten Nachweisungen und Auszügen, begleitet von einem Urkundenbuche. Mit Unterstützung des 
Vereins für Geschichte und Alterthumskunde Westfalens und unter Mitwirkung einzelner Mitglieder desselben, ed. H.A. 
Erhard, Münster, 1847-1861, nr. 340 (834); Freckenhorst: Ibid., nr. 405 (851); Herzebrock: Ibid., nr. 424 (860); 
Neuenheerse: Urkundenbuch Hildesheim, nr. 9 (868); Ringelheim: Ibid., nr. 23 (900); Neuenheerse: Westfalisches 
Urkunden-buch. Fortsetzung von Erhards Regesta Historiae Westfaliae. Additamenta zum Westfälischen Urkunden-Buche 
(Vereine für Geschichte und Alterthumskunde Westfalens), ed. R. Wilmans, Münster, 1877, nr. 3 (917-935); 
Gerresheim: Rheinische Urkundenbuch, nr. 181 (970); Geseke: Die Regesten der Erzbischöfe von Köln, 1, nr. 630 (1014) 
(de oorkonde is een vervalsing, maar heeft een echte kern); Gandersheim: Urkundenbuch Hildesheim, nr. 37 
(1027); Essen: Rheinische Urkundenbuch, nr. 172 (1027); Meschede: Westfalisches Urkunden-buch. Addimenta, nr. 10 
(1042); Böddeken: Ibid., nr. 12 (1051-1054). Er zijn ook twee bisschoppelijke oorkonden overgeleverd voor 
Freckenhorst in de Vita van Erpho van Münster: Vita sancti Erphonis, Mimigardefordensis Avt Mimmigernefordensis 
Nvnc Monasteriensis Episcopi, In Ordine & Nvmero Septimi Decimi / Ab Alberto Boichorst I. V. D. Reuerendissimi & Illustris 
Capituli Cathedralis Ecclesiæ Monasteriensis, nec non Insignis Collegij sancti Mauritij extra muros Syndico, per otium, non 
otiosè collecta. Monasteri[i] Westphaliae, ed. Albert Boichorst, Raesfeldius, 1649, pp. 79-86. We hebben ook een 
aantal vervalste bisschoppelijke oorkonden, vaak vervalste stichtingsoorkonden, zoals bijvoorbeeld de 
vervalste stichtingsoorkonde van Essen dat beweert te dateren uit 873/877 maar uit de late elfde/vroege 
twaalfde eeuw stamt: Essen: UB Hildesheim, nr. 15; en de vervalste stichtingsoorkonde uit Lamspringe: UB 
Hildesheim, nr. 12, de oorkonde beweert te dateren uit 872, maar is een twaalfde-eeuwse vervalsing, al gaat 
het mogelijk voort op een origineel. Overzicht deels overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 225-227. 
99 Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph’, pp. 37-58. 
100 Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, pp. 115-120. 
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hebben we een aantal transacties overgeleverd tussen bisschop Meinwerk van 
Paderborn (ca. °975-1036) en religieuze vrouwen via de twaalfde-eeuwse Vita van de 
prelaat.102  
Narratieve teksten 
Een tweede grote groep van bronnen zijn narratieve teksten: heiligenlevens, kronieken 
en annalen. Hoewel mijn bronnencorpus uitgebreider is dan de lijst hieronder, beperk ik 
me hier tot de contemporaine bronnen die de kern vormen van mijn 
onderzoeksmateriaal. Betreffende de negende eeuw wil ik in de eerste plaats wijzen op 
de eerder vermelde Vita Hathumodae, over de eerste abdis van Gandersheim en dochter 
van Liudolf en Oda, de stamouders van de Liudolfingse/Ottoonse dynastie. De tekst, die 
vooral een biografische schets is, werd op schrift gesteld door Agius, een monnik uit 
Corvey, tussen 874-877, kort na het overlijden van Hathumoda.103 Naast de eigenlijke 
Vita schreef Agius ook de Dialogus, een poëtische dialoog tussen hemzelf en de 
sanctimoniales van Gandersheim, die vooral troostende woorden bevat voor de 
medezusters van Hathumoda.104 Agius richt zich in beide werken tot de medezusters van 
Hathumoda, wat doet vermoeden dat de teksten vooral een intramonastiek gebruik 
kenden. Het was een manier om haar exemplarisch leven te herinneren en haar 
medezusters te troosten, maar daarnaast diende de tekst ook als een richtlijn voor de 
sanctimoniales van Gandersheim. Zo omschrijft Agius de Vita als een “regel” en “spiegel” 
voor de vrouwen.105 Toch is het nachleben van Hathumoda beperkt. Zo groeide de abdis 
niet uit tot het onderwerp van liturgische commemoratie, noch werd ze heilig 
verklaard.106 Ook de overlevering van de tekst is zeer beperkt. Zowel de Vita als de 
Dialogus zijn slechts bewaard via één vijftiende-eeuwse kopie.107 Op het einde van de 
vijftiende eeuw kopieerde Andres Lang, abt van de Benedictijnerabdij St. Michael op de 
Berg in Bamberg (1483-1502), het Leven van Hathumoda en de Dialogus in een werk over 
heiligen en opmerkelijke mannen en vrouwen van de Benedictijnse orde. Het 
manuscript van Lang weinig vormelijke fouten en correcties, en wordt dan ook als 
 
 
101 Ibid., p. 57 en voetnoot 349; Rheinische Urkundenbuch, Bd. 2, ed. Wesplinghoff, nr. 171, pp. 55-56. 
102 ‘Vita Meinwerci episcopi Paderbornensis’, ed. G.H. Pertz, MGH SS 11, Hannover, 1854, pp. 104-161. 
103 Voor een uitgebreide bespreking van de auteur en de opschriftstelling: Paxton, Anchoress and Abbess, pp. 20-
29. 
104 Agius, Dialogus, ed. MGH, pp. 146-189; Agius, The Dialogue, vert. Paxton, pp. 143-172. 
105 Agius, Vita Hathumodae, ed. MGH, c. 28, p. 175; Agius, Vita Hathumodae, vert. Paxton, c. 28, p. 141. Paxton, 
Anchoress and Abbess, pp. 23-24 voor de motieven van Agius.  




getrouw gezien. Verder vormde het de basis voor de standaard uitgave van de Vita van 
Georg Heinrich Pertz in de Monumenta Germaniae Historica.108  
Naast het Leven van Hathumoda kopieerde Lang ook de Vita van Liutberga (ca. † 870) 
in zijn manuscript. Als jonge religieuze vrouw werd ze opgemerkt door de adellijke 
matrona, Gisela, die op doortocht in het klooster waar het meisje was ingetreden, 
overnachtte. Onder indruk van de deugdzaamheid van het meisje, overtuigde Gisela 
Liutberga om met haar mee te gaan. Hoewel Liutberga uitgroeide tot een gewaardeerd 
en volwaardig lid van het adellijk huishouden van Gisela, verloor ze haar religieuze 
roeping niet uit het oog. Haar hagiograaf beschrijft hoe ze ’s nachts wegglipte om te 
bidden in kerken en zichzelf een strak ascetisch regime met strenge vasten oplegde. Na 
een zekere tijd uitte ze de wens om zich te laten inmetselen als kluizenares nabij het 
klooster Wendhausen, waar ze dertig jaar later stierf.109 Haar heiligenleven werd kort na 
haar dood, in de tweede helft van de negende eeuw, op schrift gesteld, maar de auteur is 
onbekend. Ook is het niet duidelijk voor wie en waar de tekst is opgetekend, al kunnen 
we een link vermoeden met Wendhausen, nabij welk klooster haar cel gelegen was.110 
Net als bij Hathumoda is de overlevering van Liutberga’s Leven gebrekkig.111 De vroegste 
vermelding van de Vita vinden we terug in een bibliotheekcatalogus uit 1550 (die nu 
bewaard wordt in de Vaticaanse bibliotheek) afkomstig uit Fulda, maar dit manuscript 
(gekend als F) is verloren.112 Het oudst bewaarde afschrift is, net als bij de Vita 
Hathumodae, het manuscript van Lang (B).113 Alle latere afschriften en moderne edities 
zijn op dit afschrift gebaseerd. De index van het werk van Lang vermeldt dat Liutberga 
een sanctimonialis uit Fulda was, waar ook F bewaard werd. Otto Menzel 
beargumenteerde op basis hiervan dat F het dichtst bij het origineel stond en dat B een, 
 
 
108 De teksten staan samen met het Leven van Leoba, abdis van Tauberbischofheim en Liutberga, een negende-
eeuwse kluizenares, in deel vier over De virginibus sacris. Het werk van Lang wordt nu bewaard in de 
staatsbibliotheek van Bamberg: Andres Lang, Catalogus sanctorum ordinis sancti Benedicti, Bamberg, 
Staatsbibliothek: Msc. hist. 141, pp. 231-234. Beschrijving van het manuscript overgenomen van: Paxton, 
Anchoress and Abbess, pp. 10-11, 16. De uitgave van Pertz is te vinden in: ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, pp. 165-
189. 
109 ‘Vita Liutbergae’, in: Anchoress and Abbess in Ninth-Century Saxony: The Lives of Liutbirga of Wendhausen and 
Hathumoda of Gandersheim, vert. F.S. Paxton, Washington D.C., 2009, pp. 83-117. 
110 Voor een uitgebreide bespreking over de opschriftstelling, zie: Paxton, Anchoress and Abbess, pp. 16-20.  
111 Voor een uitgebreide bespreking van de overlevering van de tekst, zie onder andere: Ibid., pp. 10-16; L.J. 
Samons II, ‘The Vita Liutbirgae’, in: Classica et mediaevalia Revue danoise d’histoire et de philologie, 43 (1992), pp. 
274-278; O. Menzel, Das Leben der Liutbirg. Eine Quelle zur Geschichte der Sachsen in karolingischer Zeit, Leipzig, 1937, 
pp. 5-8. Onderstaande alinea is hierop gebaseerd. 
112 De referentie naar de Vaticaanse bibliotheekcatalogus (V) is: Cod. Palat. Lat. 1928. De Vita Liutbirgae wordt 
hier omschreven als: “Vita Lymburgae virginis. P(rincipium). Temporibus imperatoris magni Caroli, qui primus in 
Germaniae partibus Augusti Caesaris nomen adeptus est.” Menzel, Das Leben der Liutbirg, p. 4. 




al dan niet direct, afschrift was van F.114 Loren Samons wees deze redenering van de 
hand. De titel van F zoals vermeld in de bibliotheekcatalogus maakt immers melding van 
Lymburgae in plaats van Liutberga, en Samons betwijfelde dat deze fout pas bij het 
opstellen van de catalogus is gemaakt. Eerder meende hij dat F en B tot verschillende 
takken van de stemma behoren, en dat B dicht(er) bij het origineel staat, mede omdat het 
een goede kopie is met weinig lees- en schrijffouten115 – een vaststelling die Menzel 
eerder ook al maakte.116 Ik maak gebruik van de editie van Menzel, die B getrouw volgt, 
en niet van de editie van Pertz in de Monumenta Germaniae Historica, de enige andere 
editie van de bron, aangezien Pertz niet de volledige tekst heeft uitgegeven, maar 
slechts de passages die hij als historisch relevant zag.117 In 2009 is er, net als van de Vita 
Hathumodae en de Dialogus, een Engelse vertaling gemaakt van deze bron.118 
Ook betreffende de tiende eeuw hebben we een aantal narratieve teksten overgeleverd 
die ons een directe inkijk geven in de (zelf)perceptie van en levenswijze in 
vrouwengemeenschappen. In de eerste plaats kunnen we wijzen op de Vitae Mathildis, 
over de vrouw van de eerste Ottoonse vorst Hendrik I. Hoewel haar Leven vooral focust 
op haar figuur van koningin, was zij als jonge vrouw opgeleid in het klooster Herford en 
was ze ook in haar seculier leven nauw betrokken op het kloosterleven. Er zijn twee 
versies overgeleverd van het Leven, namelijk: de Vita Antiquior en de Vita Posterior. De 
eerste is geschreven tussen 973 en 974 door een anonieme auteur; al zijn er sterke 
vermoedens dat de tekst is opgesteld in het klooster Nordhausen. Niet alleen is 
Nordhausen gesticht door Mathilde en verbleef ze er regelmatig, ook besteedt de tekst 
uitermate veel aandacht aan de oprichting van het klooster, en de relatie tussen de 
koningin en Ricburg, de abdis van de gemeenschap.119 Het is niet zeker wie de pen van 
 
 
114 Menzel, Das Leben der Liutbirg, p. 5. 
115 Samons, ‘The Vita Liutbirgae’, pp. 276-277. 
116 Menzel, Das Leben der Liutbirg, p. 5. Er zijn nog vijf andere afschriften gekend van de Vita die voortgaan op B. 
Het eerste is O, een kopie van B gemaakt voor het klooster Ochsenhausen in 1615, dat nu verloren is. M, dat 
eveneens verloren is, is een kopie van O. Pez heeft hiervan een kopie toegevoegd in zijn Thesaurus anecdotorum 
novissimus (P). Pez stuurde de tekst op zijn beurt naar Johann Georg von Eckhart die de kopie gebruikte in zijn 
Historia genealogica principum Saxoniae (E). Tot slot is er nog een zeventiende-eeuwse kopie van de Vita (Br) 
opgenomen in de Acta sanctorum. Deze kopie stamt af van O. Samons, ‘The Vita Liutbirgae’, p. 275; Menzel, Das 
Leben der Liutbirg, pp. 5-6.  
117 Ibid., p. 277. De editie van Pertz is te vinden in: ‘Vita Liutbergae’, ed. G.H. Pertz, MGH SS 4, Hannover, 1841, 
pp. 158-164. 
118 ‘The Life of Liutberga’, vert. Paxton, pp. 83-117. 
119 Bernd Schütte meent dat de tekst in Quedlinburg is neergeschreven, mede omdat er overeenkomsten zijn 
tussen de tiende-eeuwse kroniek van Widukind van Saksen dat hij heeft opgedragen aan Mathilde van 
Quedlinburg en de Vita, maar Sean Gilsdorf wees dit van de hand. Hij wijst er onder andere op dat de literaire 
overeenkomsten tussen de Vita van Mathilde en de tekst van Widukind minder groot zijn dan eerder 




de Vita ter hand nam, maar verschillende historici wezen erop dat we, zeker gezien de 
bloeiende intellectuele cultuur in vrouwenkloosters, de mogelijkheid van een 
vrouwelijke auteur niet kunnen uitsluiten. Of zoals Patrick Corbet concludeerde: 
“nothing indicates, as some have too hastily concluded, that the author was a cleric.”120  
De Vita Mathildis Posterior is opgedragen aan Hendrik II die in 1002 Otto III opvolgde 
als vorst. Het Leven wordt ook rond deze periode gedateerd (1002 of 1003). De Vita 
Posterior bouwt vanzelfsprekend voort op het oudere Leven, maar voert significante 
wijzigingen door in de inhoud van de tekst. Zo besteedt het jongere Leven meer 
aandacht aan Hendrik (de Ruziezoeker), hertog van Beieren en broer van Otto I, die de 
directe voorouder was van Hendrik II. De focus op Nordhausen blijft wel bewaard, op 
basis waarvan vermoed wordt dat ook de tweede Vita in dit klooster is geschreven. 
Vermoedelijk zocht het klooster een link met de nieuwe vorst die in tegenstelling tot 
zijn Ottoonse voorgangers niet van Saksen, maar van Beieren afkomstig was.121  
Beide Levens zijn onafhankelijk van elkaar overgeleverd. De oudere versie is bewaard 
via twee handschriften.122 Het eerste (O), dat bewaard wordt in de Bodleian Library in 
Oxford, dateert uit het laatste derde van de twaalfde eeuw. Het is niet zeker waar het 
manuscript is opgesteld, maar op basis van een moeilijk te lezen bezitskenmerk weten 
we dat het reeds vroeg in het bezit was van de premonstratenzerklooster van Pöhlde; in 
de zeventiende eeuw werd het aan Oxford geschonken.123 Het tweede (papieren) 
afschrift (G) dateert uit de vroege achttiende eeuw en is een directe kopie van O.124 Het 
oudste (gedeeltelijke) afschrift van de Vita Posterior is B1, dat een vroeg elfde-eeuws 
fragment (slechts twee pagina’s in de uitgegeven tekst) is van het Leven.125 De volgende 
getuige, D2, een verzameling van heiligenlevens die vermoedelijk uit de vroege 
dertiende eeuw dateerde, is verloren gegaan tijdens de Tweede Wereldoorlog, maar de 
 
 
bespreking van de opschriftstelling van de Vita Antiquior en de discussie errond, zie: S. Gilsdorf, Queenship and 
sanctity: The lives of Mathilda and The epitaph of Adelheid, Washington D.C., 2004, pp. 15-19. 
120 Citaat overgenomen van Ibid., p. 19. Het citaat is te vinden in: P. Corbet, Les saints Ottoniens. Sainteté 
dynastique, sainteté royale et sainteté féminine autour de l’an mil, Sigmaringen, 1986, p. 120. 
121 Gilsdorf, Queenship and Sanctity, pp. 19-21. 
122 Voor een uitgebreide bespreking van de overgeleverde handschriften, zie: B. Schütte, Die 
Lebensbeschreibungen der Königin Mathilde (Vita Mathildis reginae antiquior - Vita Mathildis reginae posterior), 
Hannover, 1994, pp. 18-27 voor de Vita Antiquior en pp. 50-68 voor de Vita Posterior. Onderstaande alinea is 
hierop gebaseerd. 
123 Ibid., pp. 18-25. De referentie naar O is: Oxford, Bodleian Liberary, Laudianus misc. 633. 
124 Schütte, Die Lebensbeschreibungen, pp. 26-27. De referentie naar G is: Göttingen, Niedersächsische Staats- und 
Universitätsbibliothek 8° Cod. ms. hist. 333. 
125 Schütte, Die Lebensbeschreibungen, pp. 50-51. De referentie naar B1 is: Berlijn, Staatsbibliothek-Preußischer 
Kulturbesitz, Fragment 40. 
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druk in de Acta Sanctorum is wel hierop gebaseerd.126 Daarnaast hebben we nog een 
veertiende-eeuwse kopie overgeleverd (B2), die voortgaat op D2.127 Tot slot hebben we 
nog twee papieren kopieën uit de zestiende eeuw, die vermoedelijk directe afschriften 
zijn van D2, en een zeventiende-eeuwse papierhandschrift met bronnen uit de tiende 
eeuw.128 De meest recente kritische editie van de twee heiligenlevens – waar ik tevens 
gebruik van maak - is van de hand van Bernd Schütte.129 Daarnaast is er recent ook een 
Engelse vertaling gemaakt door Sean Gilsdorf.130  
Naast de Vitae Mathildae, zijn de werken van Hrotsvitha van Gandersheim (ca. °935-na 
973) de volgende belangrijke bronnen voor de tiende eeuw. Zij was een religieuze vrouw 
in Gandersheim tijdens het abbatiaat van Gerberga ( † 1001), de dochter van Hendrik 
van Beieren en nicht van Otto I. Hrotsvitha is gekend omwille van haar uitgebreid 
literair oeuvre. Zo liet ze onder andere acht hagiografische legenden na, zes 
toneelstukken die herwerkingen waren van de Latijnse dichter Terentius, en twee 
historische werken, namelijk de Gesta Ottonis, een geschiedenis van de Ottoonse dynastie 
van 919 tot 965, en de Primordia coenobii Gandeshemensis, de stichtingslegende van haar 
klooster.131 Vooral de Primordia is relevant voor dit onderzoek. Het werk handelt over de 
eerste decennia van het klooster van haar stichting tot de dood van Oda (ca. °806-913), 
de stichtster van het klooster, in 913. De tekst zou op schrift zijn gesteld in de eerste 
helft van de jaren zeventig van de tiende eeuw, vermoedelijk na 973 aangezien naar Otto 
I wordt verwezen in de verleden tijd, maar Sarah Greer beargumenteerde recent dat de 
tekst waarschijnlijk eerder tussen 976 en 978 is neergeschreven.132 In deze periode werd 
Hendrik, hertog van Beieren, en broer van Gerberga verbannen uit Saksen en stierf 
Willem, aartsbisschop van Mainz en illegitieme zoon van Otto I met wie Gerberga nauwe 
 
 
126 Schütte, Die Lebensbeschreibungen, pp. 51-57. De referentie naar D2 is: Düsseldorf, Nordrhein-Westfälisches 
Hauptsstaatsarchiv, G V 2. 
127 Schütte, Die Lebensbeschreibungen, pp. 58-62. De referentie naar B2 is: Brussel, Bibliothèque Royale 3134 (329-
41). 
128 Schütte, Die Lebensbeschreibungen, pp. 62-67. De referenties zijn respectievelijk: Keulen, Historisches Archiv, 
Chroniken und Darstellungen 263 en 263a; Darmstadt, Hessische Landes- und Hochschulbibliothek 2709.  
129 Die Lebensbeschreibungen, ed. Schütte, pp. 107-142 voor de Vita Antiquior en pp. 143-202 voor de Vita Posterior. 
130 Queenship and Sanctity, vert. Gilsdorf. 
131 W. Berschin, ‘Hrotsvit and Her Works’, in: Companion to Hrotsvit of Gandersheim (fl. 960), P.T. Brown en S.L. 
Wailes (eds.), Leiden, 2013, pp. 23-34; K.M. Wilson, ‘Introduction’, in: Hrotsvit of Gandersheim: Contexts, Identities, 
Affinities, and Performances, P.R. Brown, L.A. McMillin en K.M. Wilson (eds.), Toronto, 2004, pp. 3-4. Er is een 
uitgebreide literatuurlijst over Hrotsvitha. Volgende werken kunnen als startpunt dienen: Brown en Wailes 
(eds.), Companion to Hrotsvit of Gandersheim; Brown, McMillin en Wilson, Hrotsvit of Gandersheim; K.M. Wilson, 
Hrotsvit of Gandersheim: a florilegium of her works, Woodbridge, 1998; K.M. Wilson (ed.), Hrotsvit of Gandersheim: 
rara avis in Saxonia? (Medieval and Renaissance Monograph Series 7), Rochester, 1998. 
132 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 73-79 voor een uitgebreide bespreking van de inhoud van de 
Primordia, p. 89 voor de data van de opschriftstelling. 
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banden onderhield. Bovendien was in 968 ook haar grootmoeder, koningin Mathilde, 
gestorven, waardoor Gerberga haar voornaamste banden met het koninklijk hof verloor. 
Greer meende dat Gerberga Hrotsvitha hierop de opdracht gaf om de 
stichtingsgeschiedenis van haar klooster te (her)schrijven en op deze manier de link 
tussen Gandersheim en de Liudolfingse/Ottoonse familie te benadrukken.133  
Alle werken van Hrotsvitha zijn, met uitzondering van de Primordia, overgeleverd via 
een tiende-eeuws manuscript dat nog in de tiende eeuw naar St. Emmeram te 
Regensburg in Beieren werd gestuurd. De stichtingsgeschiedenis van Gandersheim kent 
een aparte overlevering en werd in Gandersheim zelf bewaard.134 In 1531 maakte een 
monnik uit hetzelfde klooster als Andreas Lang, een zekere Heinrich Bodo, een kopie 
van de Primordia. Volgens hem zag het manuscript er uit alsof het “stof van zes eeuwen 
had verzameld”.135 Bodo heeft dit manuscript echter nooit teruggegeven aan 
Gandersheim, waarop het spijtig genoeg is verloren gegaan.136 De kopie van Bodo is het 
enige afschrift van de Primordia.137  
Voor de elfde eeuw zijn vooral de Annales Quedlinburgenses en de kroniek van Thietmar 
van Merseburg vermeldenswaardig. De Annales zijn op schrift gesteld in Quedlinburg, in 
de periode tussen 1008 en 1015/1016 en vanaf 1020; de tekst breekt af in 1025, maar 
vermoedelijk liep deze door tot 1030. De tekst verhaalt de geschiedenis vanaf de 
schepping van de mens, maar heeft een sterke focus op de geschiedenis van Saksen, de 
Ottoonse familie en de geschiedenis van Quedlinburg – de Annales zijn dan ook een 
unieke getuigenis van de Ottoonse wereld. De auteur van de tekst is niet gekend, maar 
de uitgeefster, Martina Giese, beargumenteerde dat het om één auteur gaat omwille van 
de consistentie doorheen de tekst. Het valt alleszins niet uit te sluiten dat één van de 
sanctimoniales van Quedlinburg zelf de annalen heeft neergeschreven.138 De Annalen zijn 
slechts bewaard via één papieren afschrift uit de zestiende eeuw (D). 
Vermeldenswaardig is dat een tweede hand uit het midden van de zestiende eeuw 
correcties aan de tekst heeft aangebracht en trefwoorden toegevoegd in de marge; 
 
 
133 Ibid., pp. 89-90. 
134 Ibid., pp. 94-95. De referentie naar het manuscript in Regensburg is: München, Staatsbibliothek, CLM 14485. 
135 Citaat overgenomen uit: Paxton, ‘Forgetting Hathumoda’, p. 16. 
136 Ibid. 
137 Een uitgave van de bron is te vinden in: Hrotsvithae Opera, ed. P. von Winterfeld, Hannover, 1902. Een 
recente vertaling is: Hrotsvitha van Gandersheim, Primordia coenobii Gandeshemensis: die Anfänge des Klosters 
Gandersheim, vert. F. Rädle, H. Thorsten en C. Popp, Göttingen, 2016. Ik maak echter gebruik van de geijkte 
vertaling van Goullet: Hrotsvitha van Gandersheim, Primordia coenobii Gandersheimensis, vert. M. Goullet, 
Oeuvres poétiques / Hrotsvita Gandeshemenis, Grenoble, 2000, pp. 205-227. 




daarnaast heeft hij ook een zin toegevoegd voor het jaar 910. Giese beargumenteerde 
dat deze hand de legger van D moet gekend hebben.139  
Naast de Annales Quedlinburgenses vormt de kroniek van Thietmar van Merseburg een 
tweede belangrijke bron uit de elfde eeuw. Thietmar was bisschop van Merseburg van 
1009 tot 1018, maar was tot zijn twaalfde opgeleid in Quedlinburg, waar zijn tante was 
ingetreden.140 Tussen 1012 en 1018 stelde hij de Chronicon op schrift, een geschiedenis in 
acht boeken over de periode tussen 908 en 1018. Hij baseerde zich voor de 
opschriftstelling van de kroniek sterk op reeds bestaande werken, en met name op de 
Annalen van Quedlinburg, maar het laatste boek bevat meer persoonlijke getuigenissen.141 
In elk geval wordt het werk gezien als één van de belangrijkste getuigenissen voor de 
Ottoonse periode.142 Het originele manuscript is in 1570 overgebracht naar Dresden, 
waar het tijdens bombardementen van de Tweede Wereldoorlog zwaar werd 
beschadigd. Er zijn slechts een aantal folio’s bewaard van het originele manuscript, 
maar in 1905 is er een facsimile gemaakt van het werk.143  
Liturgische bronnen 
Historici hebben reeds uitgebreid gewezen op de bloeiende intellectuele cultuur in 
vrouwengemeenschappen, wat zich ook vertaalde in rijke bibliotheken.144 De inhoud van 
deze bibliotheken is niet altijd even goed overgeleverd, maar op basis van bewaarde 
manuscripten uit Quedlinburg en Essen, blijkt dat liturgische teksten 
(bijbelhandschriften, commentaren, psalters, evangeliaria, sacramentaria, missalen) goed 
vertegenwoordigd waren in deze bibliotheken. Aan Quedlinburg kunnen we in totaal 
 
 
139 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, pp. 244-258. De referentie naar D is: Dresden, Sächsische 
Landesbibliothek, Staats- und Universitätsbibliothek, Q. 133. 
140 Thietmar van Merseburg, Ottonian Germany: the Chronicon of Thietmar of Merseburg, vert. D.A. Warner, 
Manchester, 2001, pp. 3-4, 45. Zie eveneens de uitgebreide bespreking in: Thietmari Merseburgensis episcopi 
chronicon / Die Chronik des Bischofs Thietmar von Merseburg und ihre Korveier Überarbeitung (MGH SS rer. Germ. 
N.S., 9), ed. R. Holtzmann, Berlijn, 1935, pp. vii-xxviii. 
141 Ibid., pp. xviii-xxxi; Warner, Ottonian Germany, pp. 61-62. 
142 Ibid., p. 3. 
143 De referentie naar het manuscript van Dresden is: Dresden, Landesbibliothek, Msc. R. 147. De referentie 
naar het facsimile is: Die Dresdner Handschrift der Chronik des Bischofs Thietmar von Merseburg. Mit Unterstützung 
der Generaldirektion der Kgl. Sächs. Sammlungen für Kunst und Wissenschaft, der König-Johann-Stiftung und der 
Zentraldirektion der Monumenta Germaniae historica in Faksimile, cur. L. Schmidt, 2 vol., Dresden, 1905. Er is nog 
een tweede veertiende-eeuws afschrift van de kroniek: Brussel, Bibliothèque Royale, Ms. 7503-7518, fol. 211-
278. Beschrijving overgenomen van: Holtzmann, Die Chronik, pp. xxxiii-xxxvii, xxxvii-xxxix; Warner, Ottonian 
Germany, p. 62. 
144 Zie vooral de studies van Katrinette Bodarwé hierover: Bodarwé, ‘Bibliotheken in sächsischen 
Frauenstiften’, pp. 87-112; Ead., Sanctimoniales litteratae. 
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zestien liturgische manuscripten (of fragmenten ervan) toeschrijven: drie missalen, één 
antiphonarium, vier bijbelteksten- en commentaren, twee breviaria, vijf evangeliaria en 
één sacramentarium. De lijst van overgeleverde liturgische documenten van Essen oogt 
nog indrukwekkender. Aan dit klooster kunnen we 29 liturgische manuscripten of 
fragmenten toeschrijven (die in het klooster zijn geschreven of via haar 
bibliotheekbestand bewaard zijn), waaronder zeven evangeliaria, negen missalen en vier 
psalters. Van Gandersheim hebben we twee evangeliaria overgeleverd, één missaal, één 
lectionarium en twaalf bijbels (of fragmenten ervan) en bijbelcommentaren.145 Het is van 
belang te benadrukken dat Gandersheim, Quedlinburg en Essen rijke en prestigieuze 
instellingen waren, wat zich ook reflecteert in de inhoud van hun bibliotheken. Veel 
andere gemeenschappen waren kleiner van omvang en we kunnen dan ook 
veronderstellen dat hun bibliotheken eveneens minder uitgebreid en gevarieerd waren 
dan die van bijvoorbeeld Essen. Toch hebben we ook voor deze gemeenschappen een 
aantal liturgische bronnen overgeleverd.146 Concreet betreft het een breviarium uit 
Nottuln (dat vermoedelijk in Essen is opgesteld),147 een fragment van een 
psalmencommentaar in het Oudsaksisch uit Gernrode,148 een evangeliarium uit het eerste 
kwart van de elfde eeuw uit Liesborn,149 een laat-Ottoons evangeliarium uit Gerresheim,150 
een evangeliarium dat dateert uit 1010/1020 uit St. Maria te Überwasser,151 een rijkelijk 
geïllustreerd laat-Ottoons evangeliarium (de zogenaamde Hitda-Codex) uit Meschede,152 
 
 
145 Ik verwijs naar de uitgebreide lijst die Bodarwé heeft toegevoegd aan Sanctimoniales litteratae, dat een 
gedetailleerd overzicht biedt van alle bewaarde manuscripten afkomstig van Essen, Gandersheim en 
Quedlinburg: Ibid., pp. 361-480. Bovenstaande gegevens zijn hiervan overgenomen. 
146 Voor een overzicht zie: H. Röckelein, ‘Schriftlandschaften - Bildungslandschaften - religiöse Landschaften 
in Norddeutschland’, in: Schriftkultur und religiöse Zentren im norddeutschen Raum, P. Carmassi, E. Schlotheuber 
en A. Breitenbach (eds.), Wiesbaden 2014, pp. 19-140, en vooral pp. 37-51. 
147 Münster, Nordrhein-Westfämisches Staatsarchiv, Mscr. VII 2a Nr. 34. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 
449-450. 
148 W. Haubrichs, Geschichte der deutschen Literatur von den Anfängen bis zum Beginn der Neuzeit. Bd. 1, 1: Die Anfänge: 
Versuche volkssprachiger Schriftlichkeit im frühen Mittelalter (ca. 700-1050/60), Tübingen, 1995, pp. 208-209.  
149 Oslo/Londen, The Schøyen Collection, Ms. 40. Zie: E. Overgaauw en B. Priddy, Das Liesborner Evangeliar. The 
Liesborn Gospels. Schøyen Collection, Ms. 40. Mit Faksimiles von 12 Seiten und dem Einband des Evangeliars, Wadersloh, 
2003; Röckelein, ‘Schriftlandschaften’, p. 44. 
150 K.G. Beuckers en B. Johlen-Budnik, Das Gerresheimer Evangeliar: eine spätottonische Prachthandschrift als 
Geschichtsquelle, Keulen, 2016. 
151 Röckelein, ‘Schriftlandschaften’, p. 46. De referentie naar het manuscript is: Münster, Landesarchiv NRW, 
Abt. Westfalen, Studienfonds münster, Akten 74 (olim Msc. VII 1007a). 
152 K.G. Beuckers, Äbtissin Hitda und der Hitda-Codex: (Universitäts- und Landesbibliothek Darmstadt, Hs. 1640); 
Forschungen zu einem Hauptwerk der ottonischen Kölner Buchmalerei, Darmstadt, 2013; K. Boskamp-Priever en C. 
Winterer, Das Evangeliar der Äbtissin Hitda: eine ottonische Prachthandschrift aus Köln; Miniaturen, Bilder und 
Zierseiten aus der Handschrift 1640 der Universitäts- und Landesbibliothek Darmstadt, Darmstadt, 2010; M. Schäfer, 
Hitda-Codex: Evangeliar des Stifts St. Walburga in Meschede; Handschrift 1640 der Hessischen Landes- und 
Hochschulbibliothek in Darmstadt, Meschede, 2003.  
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twee evangeliaria uit Freckenhorst153 en een psalter uit Vreden, die afkomstig zou zijn 
van Lodewijk de Duitser.154 Tot slot hebben we voor Borghorst het necrologium van het 
klooster overgeleverd.155  
Van het overgeleverde corpus van liturgische bronnen wil ik vooral wijzen op drie 
sacramentaria uit Essen, namelijk D1, D2 en D3.156 Sacramentaria zijn liturgische 
handboeken voor clerici, maar zoals ik later meer uitvoerig zal beargumenteren, 
kunnen we de betrokkenheid van religieuze vrouwen op deze manuscripten niet 
uitsluiten. De codices zijn in elk geval afgestemd op de lokale context in Essen: sommige 
missen zijn vervrouwelijkt of verwijzen expliciet naar de betrokkenheid van de 
sanctimoniales bij de rite.157 Ik ga later dieper in op de inhoud van deze sacramentaria, 
maar ik geef nu alvast mee dat de basis van de drie liturgische handboeken het 
zogenaamde Hadriaans-Gregroriaans sacramentarium is. D1 stamt uit de negende eeuw; 
het hoofddeel zou geschreven zijn rond 867-872 en is van Noord-Franse of Belgische 
afkomst. Na 874 is de codex in Essen terecht gekomen, waar er verschillende 
toevoegingen werden bij geschreven, waaronder verschillende missen uit de tiende 
eeuw; een namenlijst uit de jaren zeventig van de negende eeuw met leden van de 
gemeenschap, bisschoppen, en leken en monniken die betrokken waren op het klooster; 
en een kalender met necrologische notities die werd aangevuld tot het midden van de 
elfde eeuw.158 D2 dateert uit het laatste derde van de tiende eeuw en is in Essen zelf 
 
 
153 Meer bepaald het zogenaamde Emma-evangeliarium uit de late tiende/vroege elfde eeuw: Münster, 
Bistumsarchiv, PfA Hs. 309; en de Codex Aureus: band wordt bewaard in: Münster, Westfälisches Landesmuseum 
für Kunst und Kulturgeschicht, Inv. Nr. G 1008, het manuscript in: Münster, Landesarchiv NRW, Abt. 
Westfalen, Mscr. VII Nr. 1315. Röckelein, ‘Schriftlandschaften’, pp. 45-46. 
154 H.J. Warnecke, ‘Der Ludwig-Psalter: Ein schlüssel zur frühgeschichte des stiftes Vreden?’, in: Studien zur 
Sprache und Geschichte des Westmünsterlandes. Eine Aufsatzsammlung, Vreden, 1977, pp. 63-84; Röckelein, 
‘Schriftlandschaften’, p. 43. 
155 G. Althoff, Das Necrolog von Borghorst. Edition und Untersuchung (Westfälische Gedenkbücher und Nekrologien 
1), Münster, 1978. 
156 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, D1, D2, D3.  
157 Bodarwé, Sanctimoniales Litteratae, pp. 249-250 en de bijhorende voetnoten. Zie 3.1.1 Boeteboeken als 
normatieve teksten, 7.1.3 Purificatie van de ziel: begrafenisordo (Essen, 10e/11e eeuw) en 7.2 Zonde en boete als 
leidraad voor een uitgebreidere toelichting. 
158 Katrinette Bodarwé meent dat het manuscript afkomstig is van Hildesheim of Corvey; Huth stipt ook 
Werden aan als mogelijke plaats van afkomst. Hugo Dausend meent dat de codex voortgaat op een legger 
afkomstig uit de omgeving van Corbie, wat Corvey als dochterklooster van Corbie wel een waarschijnlijke 
plaats van opstel maakt. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 389-392; V. Huth, ‘Die Düsseldorfer 
Sakramentarhandschrift D1 als Memorialzeugnis. Mit einer Wiedergabe der Namen und Namengruppen’, in: 
Frühmittelalterliche Studien, 20 (1986), p. 217; H. Dausend, Das älteste Sakramentar der Münsterkirche zu Essen literar-
historisch untersucht (Liturgische Texte und Studien I,1), Mönchen-Gladback, 1920, pp. 84-87. De Nomina vivorum 
et defunctorum bevinden zich op fol. 10r-11r, en de kalender met necrologische notities op fol. 217r-222v. Het 




geschreven. Het manuscript bevat verschillende Griekse missen in Latijns schrift en een 
Onze Vader in het Grieks, en werd tot in de elfde eeuw aangevuld met missen.159 Het 
manuscript bevat ook een biechtfragment, hetgeen een unieke compilatie is. D3 is kort 
na de brand in 946 op schrift gesteld in Essen. In de tweede helft van de tiende eeuw is 
er een kalender aan toegevoegd.160 
Naast de sacramentaria van Essen hebben ook volgende drie manuscripten een 
belangrijke plaats in mijn analyse. Ik stel ze later uitgebreider voor, maar concreet 
betreffen het: (1) Düsseldorf B113, een zogenaamd Sammelhandschrift met een sterke 
penitentiaire focus uit Essen;161 (2) Düsseldorf B3, eveneens een verzamelhandschrift 
met exegetische teksten zoals van Alcuins, Beda en Claudius van Turijn, verschillende 
heiligenlevens, hymnen, en fragmenten van patristieke auteurs. De codex is rond 820 op 
schrift gesteld in Corbie, maar was rond 860 à 870 reeds aanwezig in Essen;162 en (3) 
Quedlinburg Codex 74, een compilatie met geannoteerde brieven van Hiëronymus 
afkomstig uit Chelles, maar die sinds 936 in Quedlinburg aanwezig was.163 
 
 
haar relaties, zie hierover: T. Schilp, ‘Überlegungen zur Sakramentarhandschrift D 1 als Liber vitae der Essener 
Frauenkommunität’, in: Libri vitae: Gebetsgedenken in der Gesellschaft des Frühen Mittelalters, D. Geuenich en L. 
Uwe (eds.), Keulen, 2015, pp. 203-220; Id., ‘Gebetsgedenken in der Krise? Zu den Namenlisten der Essener 
Frauengemeinschaft in einer Sakramentarhandschrift des 9. Jahrhunderts’, in: Ein Eifler für Rheinland-Pfalz: 
Festschrift für Franz-Josef Heyen zum 75. Geburtstag am 2. Mai 2003, J. Mötsch (ed.), Mainz, 2003, pp. 157-164; Huth, 
‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, pp. 213-289. Voor een oplijsting van de inhoud van het 
manuscript, zie: K. Janz-Wenig, M. Müller en G. Patt, Die mittelalterlichen Handschriften und Fragmente der 
Signaturengruppe D, vol. 1, Wiesbaden, 2015, pp. 81-102. 
159 Ibid., pp. 102-117; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 246-252, 392-394. 
160 Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen Handschriften und Fragmente der Signaturengruppe D, vol. 1, pp. 
118-138; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 394-396. 
161 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B113. Voor een bespreking van dit manuscript, zie: 
Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 387-388; A. Mazurek, J. Ott, I. Siebert en G. Dreis, Die mittelalterlichen 
Handschriften der Signaturengruppe B in der Universitäts- und Landesbibliothek Düsseldorf. Teil 2. Ms. B 101a bis B 214 
(Kataloge der Handschriftenabteilung. Universitäts- und Landesbibliothek Düsseldorf. Band 2), Wiesbaden, 
2011, pp. 90-98.  
162 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B3. Voor een bespreking van dit manuscript, zie: Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae, pp. 380-383; Overgaauw, E.A., J. Ott en G. Karpp, Die mittelalterlichen Handschriften der 
Signaturengruppe B in der Universitäts- und Landesbibliothek Düsseldorf. Teil 1: Ms. B1 bis B100. Bibliothek Forschung 
und Praxis, Wiesbaden, 2005, pp. 45-51; S.A. Stofferahn, ‘Changing views of Carolingian women's literary 
culture: The evidence from Essen’, in: Early medieval Europe, 8 (1999), pp. 88-97. 
163 H. Scheck, ‘Reading Women at the Margins of Quedlinburg Codex 74’, in: Nuns’ literacies in medieval Europe: 
the Hull dialogue (Medieval women. Texts and contexts 26), V. Blanton, V.M. O’Mara en P. Stoop (eds.), 




Een laatste groep bronnen waar ik gebruik van maak, zijn economisch van aard en 
geven ons een inzicht in de organisatie van het beheer van de kloostergoederen. De 
oudste administratief-economische bron die we bewaard hebben voor Saksen betreft 
het zogenaamde Brauamtsregister uit Essen. Het is neergeschreven in een manuscript, 
Düsseldorf ULB B80, met de homilieën van Gregorius de Grote, (fol. 1r-152v) dat in de 
eerste helft van de tiende eeuw in Essen is opgesteld. Op de laatste folio, fol. 153r-v, 
vinden we een Oudsaksische homilie ter ere van Allerheiligen, die gevolgd wordt door 
de polyptiek, eveneens in het Oudsaksisch opgesteld. De lijst is een deelregister dat de 
inkomsten in natura opsomt van graan, hout, erwten en brood uit de hoven van Essen. 
In de loop van de tweede helft van de tiende eeuw werd er voor de Allerheiligenhomilie 
een tweede inkomstenlijst, het zogenaamde Propsteiregister, toegevoegd (fol. 152v) in het 
Latijn.164 Een derde overgeleverde polyptiek is de zogenaamde Freckenhorster Heberolle. 
Deze bron stamt uit de tweede helft van de elfde eeuw en lijst (vermoedelijk) alle 
bezittingen van Freckenhorst op. De tekst is overgeleverd via twee handschriften, 
gekend als respectievelijk K en M, waarvan alleen het origineel van M is bewaard. M, dat 
in een codexvorm is overgeleverd en nu bewaard wordt in het Landesarchiv van 
Westfalen, is opgesteld aan het begin van de twaalfde eeuw, maar gaat inhoudelijk terug 
op bronnen uit het midden van de elfde eeuw.165  
In bovenstaande bronnen nemen de religieuze vrouwen vanzelfsprekend een zichtbare 
positie in. Desalniettemin moeten we er rekening mee houden dat 
vrouwengemeenschappen meer waren dan louter en alleen de sanctimoniales. Religieuze 
 
 
164 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B80, fol. 152v-153v voor het gehele fragment. Voor een 
bespreking van het manuscript, zie: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 385-386; E.A. Overgaauw, J.Ott en G. 
Karpp, Die mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B in der Universitäts- und Landesbibliothek Düsseldorf. 
Teil 1: Ms. B 1 bis B 100, Wiesbaden, 2005, pp. 268-273. H.-W. Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft des Frauenstifts 
Essen im früheren Mittelalter’, in: Frauen bauen Europa. Internationale Verflechtungen des Frauenstifts Essen 
(Essener Forschungen zum Frauenstift 9), T. Schilp (ed.), Essen, 2011, pp. 107-140. Zie 5.1.2 De één- en 
ondeelbaarheid van het kloostergoed voor een uitgebreidere bespreking van deze bron met bijhorende 
referenties. 
165 Freckenhorster Heberolle: Landersarchiv NRW Abteilung Westfalen (LAV NRW W), W 005/ Msc. VII Nr. 1316a, 
fol. 1r-11r. Een uitgave van M is te vinden in: E. Friedländer, Die Heberegister des Klosters Freckenhorst nebst 
Stiftungsurkunde Pfründeordnung und Hofrecht, Münster, 1872, pp. 25-59. M. Bodmann, ‘Die Freckenhorster 
Heberolle – wichtiges Dokument der mittelalterlichen Ortsgeschichte’, in: Freckenhorst 851-2001: Aspekte einer 
1150 jährigen Geschichte (Quellen und Forschungen zur Geschichte des Kreises Warendorf 38), K. Gruhn (ed.), 
Warendorf, 2000, pp. 59-72; E. Hellgardt, ‘Bemerkungen zum Tekst des Freckenhorster Heberegisters 
(Handschrift M)’, in: Amsterdamer Beiträge zur Älteren Germanistik, 52 (1999), pp. 63-95. Zie 5.1.2 De één- en 




vrouwen konden immers geen sacramentele verantwoordelijkheden opnemen en 
moesten dan ook in de uitoefening van de liturgie beroep doen op clerici. Toch zijn deze 
clerici relatief onzichtbare figuren in het bronnenmateriaal. Hun namen worden wel 
vermeld in een aantal overgeleverde necrologische documenten,166 maar verder is er 
weinig gekend over deze mannen. We kunnen vermoeden dat in sommige gevallen 
conventen beroep konden doen op ondersteuning vanuit naburige 
mannengemeenschappen. Zo weten we dat er nauwe banden waren tussen Essen en het 
mannenklooster Werden, en tussen Herford en Corvey.167 Het lijkt me dan ook voor de 
hand liggend dat monniken uit deze gemeenschappen al dan niet tijdelijk in of rond het 
convent verbleven. In andere gevallen werd er een kleine gemeenschap van clerici 
gesticht met het oog op de liturgische ondersteuning van de vrouwen. Zo werd er in 961 
een gemeenschap van twaalf kanunniken gesticht in de nabije omgeving van 
Quedlinburg om de vrouwen te voorzien in hun zielzorg.168 Hoewel het 
bronnenmateriaal te beperkt is om de exacte aard van de relatie tussen deze 
gemeenschappen van clerici en de conventen te bepalen, kunnen we wel 
veronderstellen dat er nauwe institutionele, liturgische en zelfs emotionele banden 
waren tussen beide groepen.169 De clerici van de Wipertigemeenschap nabij Quedlinburg 
waren in hun levensonderhoud afhankelijk van de sanctimoniales, en de vermeldingen 
van clerici in memorieboeken en de pakkende getuigenis van Agius over de dood van 
Hathumoda getuigen van nauwe banden tussen religieuze vrouwen en de clerici die hen 
liturgisch bijstonden. Dus hoewel het bronnenmateriaal ons niet altijd toestaat om 
dieper in te gaan op deze groep, moeten we er rekening mee houden dat 




166 Zoals bijvoorbeeld in de Nomina vivorum et defunctorum in Düsseldorf, D1 uit Essen (fol. 10r-11r). Huth, ‘Die 
Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, p. 281. 
167 Zie 4.5 Vrouwengemeenschappen tussen affiliatie en distinctie en 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en 
Corvey voor een uitgebreidere toelichting.  
168 MGH DD O I, nr. 228 (961). 
169 J. Thibaut, ‘“Hoe groot was haar verlangen om mij te zien”: intersectionaliteit als opstap voor de studie naar 
relaties tussen mannen en vrouwen in monastieke milieus (9e-11e eeuw)’, Historica, 41:1 (2018), pp. 19-23. 






Deel I:  





Audi filia et vide et inclina aurem tuam et obliviscere 
populum tuum et domum patris tui, et concupiscet rex 
decorem tuum […].1 
Dit deel gaat dieper in op het concept van ambigue identiteit. Twee vragen zijn hierbij 
cruciaal: hoe percipieerden tijdgenoten, zowel binnen als buiten het klooster, het 
disciplinaire kader van religieuze vrouwen, en hoe interpreteerden historici ambigue 
institutionele referenties? Om deze vragen te beantwoorden, zal een eerste hoofdstuk 
dieper ingaan op de Karolingische hervormingsbeweging. Eerst zal ik een beknopte 
toelichting geven bij de pre-Karolingische periode, die zich kenmerkt door een 
veelzijdigheid aan monastieke organisatievormen en levensstijlen. Hoewel dit niet de 
focus van het huidige onderzoek is, schetst het wel het kader waartegen we de concilies 
van Aken moeten plaatsen. Vervolgens komt het concilie van Aken zelf en de Institutio 
sanctimonialium aan bod. Het tweede hoofdstuk bespreekt de status quaestionis met 
betrekking tot de institutionele identiteit en observantie van vrouwelijke religieuzen in 
de negende tot elfde eeuw. Het derde en laatste hoofdstuk maakt een empirische case 
van de institutionele heterogeniteit die we kunnen vaststellen in zowel praktijkbronnen 
als wetgevende teksten, en dit met betrekking tot verschillende facetten van het 
monastieke leven. Met deze drie hoofstukken poogt dit deel aan te tonen dat we de 
veelzijdigheid aan levenswijzen voor religieuze vrouwen niet mogen zien als 
problematische afwijkingen van de normae, maar als opportuniteiten om het vrouwelijk 









Hoofdstuk 1  
De Karolingische kloosterhervorming 
Het klassieke narratief over het ontstaan en ontwikkeling van het kloosterwezen laat 
zich samenvatten in een aantal zinnen. Na een monastieke “big bang” in de derde eeuw, 
waarbij volgens de overlevering vooral mannelijke heremieten zich terugtrokken in de 
Egyptische woestijn, begonnen deze asceten zich in groepen te organiseren.1 Een 
dergelijk gemeenschapsleven werd voor de eerste maal verankerd in een geschreven 
regel door Pachomius (ca. °292-348), maar vooral de regel van Benedictus van Nursia 
(°480-547) betekende de doorstart van de cenobitische levenswijze. In de loop van de 
zesde en zevende eeuw verspreidde de gemeenschappelijke kloosterstructuur zich 
geleidelijk over geheel Europa, wat uiteindelijk culmineerde in de triomf van de 
Benedictijnse levenswijze tijdens de Karolingische hervormingsconcilies.2 Deze 
traditionele visie van een rechtlijnige ontwikkeling van een experimentele fase in de 
woestijn naar een dominant (mannelijk) Benedictijns monastiek landschap is op 
verschillende vlakken reeds grondig bijgesteld. Historici hebben veel meer oog voor de 
diversiteit van het monastieke leven, maar ook voor de plaats van vrouwen in dit 
 
 
1 C. Rapp, ‘The social organization of early monasticism in the East: challenging old paradigms’, in: Monachesimi 
d'oriente e d'occidente nell'alto medioevo: Spoleto, 31 marzo-6 aprile 2016 (Settimane di studio della Fondazione 
Centro italiano di studi sull'alto medioevo 64), vol. 1, Spoleto, 2017, pp. 33, 39-40. Het idee van een monastieke 
“big bang” is afkomstig uit: J.E. Goehring, ‘The Origins of Monasticism’, in: Eusebius, Christianity, and Judaism, 
H.W. Attridge en G. Hata (eds.), Detroit, 1992, p. 235. Citaat overgenomen uit: Rapp, ‘The social organization’, p. 
39. 
2 Zoals het verhaal in grote lijnen wordt verteld in: C.H. Lawrence, Medieval monasticism: Forms of religious life in 
Western Europe in the middle ages, Londen, 2003; D. Knowles, Christian Monasticism (World University Library), 
Londen, 1969; en samengevat in Rapp, ‘The social organization’, p. 33. Voor een kritische editie en vertaling 
van de Regel van Benedictus, zie: Benedictus van Nursia, La règle de Saint Benoît (Sources Chrétiennes, 186), ed. 
en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, 6 vol., Parijs, 1971–1972. 
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verhaal.3 Ook nuanceerden historici de dominantie van de Regula Benedicti in de 
ontwikkeling van het monastieke landschap in de vroege middeleeuwen.4 Hoewel het 
me te ver zou leiden om diep in te gaan op al deze ontwikkelingen, kunnen we de 
Karolingische hervorming niet begrijpen zonder een snelle blik te werpen op de eeuwen 
en decennia die er aan vooraf gingen. Volgend deel wil dan ook een aantal krachtlijnen 
van dit onderzoek meegeven, om de context te schetsen waartegen we het concilie van 
Aken van 816 moeten plaatsen.  
1.1 De aanloop naar Aken (816) 
1.1.1  Vrouwelijk religieus leven in de pre-Karolingische periode 
Reeds vanaf de vierde eeuw vinden we sporen van gemeenschappen voor religieuze 
vrouwen in West-Europa.5 Zo vermeldt het heiligenleven van Martinus van Tours (°ca. 
316-397) dat er ten tijde van de heilige een monasterium puellarum in Gallië was; en vanaf 
de tweede helft van de vierde eeuw zijn er in Italië en Spanje eveneens attestaties van 
vrouwengemeenschappen. Ook het monasterium voor vrouwen dat Augustinus oprichtte 
in 391 in Hippo, Noord-Afrika, is een gekend voorbeeld.6 Hoewel deze voorbeelden 
 
 
3 Zie onder andere: Rapp, ‘The Social Organization’, pp. 33-52; A.-M. Helvétius, ‘Le monachisme féminin en 
Occident de l'Antiquité tardive au haut Moyen Âge’, in: Monachesimi d'oriente e d'occidente nell'alto medioevo: 
Spoleto, 31 marzo-6 aprile 2016 (Settimane di studio della Fondazione Centro italiano di studi sull’alto medioevo 
64), vol. 1, Spoleto, 2017, pp. 193-230. 
4 Zie onder andere: D.F. Caner, ‘“Not of This World”: The Invention of Monasticism’, in: A companion to late 
Antiquity, P. Rousseau (ed.), Malden, 2009, pp. 588-600; H.W. Dey, ‘Bringing Chaos out of Order: New 
Approaches to the Study of Early Western Monasticism’, in: Western Monasticism ante litteram. The space of 
Monastic observance (Disciplina Monastica 7), H.W. Dey en E. Fentress (eds.), Turnhout, 2011, pp. 19-40; A. Diem, 
‘Inventing the Holy Rule: Some Observations on the History of Monastic Normative Observance in the Early 
Medieval West’ (Disciplina Monastica 7), in: Western Monasticism ante litteram. The space of Monastic observance, 
H.W. Dey en E. Fentress (eds.), Turnhout, 2011, pp. 53-84; Id., ‘The Rule of an “Iro-Egyptian monk” in Gaul 
Jonas’ Vita Iohannis and the construction of a monastic identity’, in: Revue Mabillon Ser. NS, 19 (2008) pp. 5-50. 
5 We vinden reeds vanaf het midden van de tweede eeuw sporen terug van ascetische ijver van religieuze 
vrouwen. De anonieme auteur van De Herder van Hermas, dat rond 140 werd opgesteld in Rome, beschrijft 
bijvoorbeeld een groep van twaalf christelijke maagden die onophoudelijk zongen, dansten en baden. De 
bekendste voorbeelden van religieuze vrouwen in het Romeinse Rijk kennen we via de geschriften van 
Hiëronymus (°347-420), Ambrosius (°339-397), Rufinus (°ca. 245-410) en Augustinus (°354-430). Zij 
onderhielden nauwe contacten met verschillende Romeinse matronae met ascetische ambities. Voorbeelden 
overgenomen uit: Helvétius, ‘Le monachisme féminin’, p. 209. 
6 Voorbeelden overgenomen van: Ibid., pp. 211-212. 
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aangeven dat het reguliere cenobitische kloosterleven zich snel verspreidde over heel 
Europa, was er veel variatie in de concrete invulling van deze organisatievorm. 
Exemplarisch hiervoor zijn de verschillende overgeleverde monastieke regels. Albrecht 
Diem wees erop dat er in totaal ongeveer dertig vroegmiddeleeuwse regulae bewaard 
zijn. Deze teksten waren wijd verspreid en behoorden tot een dens intertekstueel 
netwerk. De overgeleverde regels putten veelvuldig uit elkaars tradities, en de auteurs 
van deze teksten kopieerden, herwerkten en herinterpreteerden oudere regels.7 Om een 
voorbeeld te geven: Aurelianus, bisschop van Arles (°523-551) herwerkte de Regula 
virginum van zijn voorganger, Caesarius van Arles (°ca. 570-542).8 Deze laatste schreef 
deze regel, die nog tot in de tiende eeuw gold als één van de belangrijkste disciplinaire 
teksten voor religieuze vrouwen, voor zijn zus Caesaria. Zij leidde een groep ascetische 
vrouwen nabij Arles.9 De Regel van Aurelianus was echter niet de enige bewerking van 
Caesarius’ tekst. Rond 660 schreef Donatus (ca. † 660), bisschop van Besançon, een regel 
neer voor het klooster Jussa-Moutier dat nauwe banden had met het Columbaanse 
kloosterwezen van Luxueil. Voor de redactie van zijn tekst putte hij veelvuldig uit de 
regels van Benedictus, Columbanus en Caesarius.10 Een volgend exemplarisch voorbeeld 
is de Regula cuiusdam ad virgines van de hand van Jonas van Bobbio (ca. 600-660), die 
rijkelijk beïnvloed werd door de Caesariaanse, Benedictijnse en Columbaanse traditie.11 
 
 
7 A. Diem, ‘Rewriting Benedict: The regula cuiusdam ad virgines and intertextuality as tool to construct a 
monastic identity’, in: The Journal of Medieval Latin, 17 (2009), pp. 313-315.  
8 S. Greer, Behind the Veil: The Rise of Female Monasticism and the Double House in Early Medieval Francia, 
ongepubliceerde masterpaper, University of Auckland, 2012, pp. 69-98, pp. 84-85 voor de regel van Aurelianus. 
9 Voor een kritische uitgave van de Regula virginum, zie: Caesarius, Césaire d’Arles, Oeuvres monastiques, I, 
Oeuvres pour les moniales, eds. A. de Vogüé en J. Courreau, Parijs, 1998. Voor een vertaling, zie: Cäsarius von Arles. 
Klosterregeln für Nonnen und Mönche, ed. en vert. I. Auf der Maus OSB, St. Ottilien, 2009. Caesarius legt veel meer 
dan Aurelianus de nadruk op het belang van clausuur. Gekend is de passage waarin hij vrouwen waarschuwt 
om niet in de “basilica” te gaan “waar er een deur is”, om “de wereld volledig te verzaken, en de heilige 
schaapskooi binnen te gaan om de tanden van de spirituele wolven te ontvluchten.” Citaat overgenomen uit: 
L. Rudge, Texts and Contexts: Women’s Dedicated Life from Caesarius to Benedict, Onuitgegeven doctoraatsthesis, 
University of St. Andrews, 2007, pp. 63-65, citaat op p. 63, voor een bespreking van Caesarius’ regel en de 
beleidende brief, Vereor: pp. 55-67. Voor de verspreiding van Caesarius’ tekst, zie: Ibid., pp. 128-171. 
10 Greer, Behind the Veil, pp. 69-98, pp. 86-89 voor de regel van Donatus; A. Diem, ‘New Ideas Expressed in Old 
Words: the Regula Donati on Female Monastic Life and Monastic Spirituality’, in: Viator, 41:1 (2012), pp. 1-38. 
Voor een editie en vertaling, zie: A. de Vogüé, ‘La règle de Donat pour l’abbesse Gauthstrude’, in: Benedictina, 25 
(1978), pp. 219-313; Donatus von Besançon: Nonnenregel, mit einer Einleitung von Albrecht Diem, vert. K. Hauschild, 
St. Ottilien, 2014. 
11 Zie onder andere: Diem, ‘Rewriting Benedict’, pp. 313-328; Id., ‘Das Ende des monastischen Experiments. 
Liebe, Beichte und Schweigen in der Regula cuiusdam ad virgines (mit einer Übersetzung im Anhang)’, in: 
Female “vita religiosa” between Late Antiquity and the High Middle Ages. Structures, developments and spatial contexts 
(Vita Regularis 47), G. Melville en A. Müller (eds.), Münster en Berlijn, 2011, pp. 81-136. Zie ook: A. Dolan, ‘A 
revival of Female Spirituality: Adaptations of Nuns’ Rules during the Hiberno-Frankish Monastic Movement’, 
in: Medieval Feminist Forum, 1 (2010), pp. 38-62. 
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Deze monastieke compilaties en mengregels zijn tekenend voor de disciplinaire 
heterogeniteit van kloostergemeenschappen in de Merovingische periode.  
De cenobitische kloostergemeenschap was bovendien niet de enige organisatievorm 
voor ascetische individuen. Recent onderzoek wees er op dat individuen met religieuze 
ambities verschillende mogelijkheden hadden om hun aspiraties vorm te geven. Zo 
konden ze opteren voor kluizenaarschap, of zich aansluiten bij kleine groepjes 
gelovigen rond een spirituele leraar, of bij grote georganiseerde cenobitische 
gemeenschappen die een regel navolgden.12 Tekenend zijn ook zogenaamde house 
ascetics, aristocratische vrouwen die binnen de beslotenheid van hun eigen huishouden 
een ascetisch leven leidden.13 Het is hierbij ook van belang om de horizontale mobiliteit 
tussen deze verschillende religieuze organisatievormen te benadrukken. Een klein 
groepje rond een charismatische leraar/lerares kon evolueren tot een gemeenschap in 
de klassieke betekenis van het woord, maar evengoed kon een individu na een 
cenobitische periode kluizenaar worden, en vervolgens opnieuw een groep volgelingen 
verzamelen. De pre-Karolingische periode bevond zich met andere woorden in een 
“sliding scale”, zoals Claudia Rapp het verwoordde, van verschillende mogelijk 
levenswijzen die naast elkaar bestonden en zelfs overlapten, zonder dat de ene 
levenswijze boven de andere primeerde.14  
1.1.2 Een zoektocht naar homogeniteit? 
Vanaf halfweg de achtste eeuw ondervond de variëteit aan monastieke regels en 
levenswijzen steeds meer weerstand van de Karolingische elite. Een dynamiek die, 
volgens de klassieke historische opinie, culmineerde in de concilies van Aken in 816 en 
817.15 Later zal ik nog aangeven dat de effectiviteit en de homogene doelstelling van de 
 
 
12 Rapp, ‘The Social Organization of Early Monasticism’, p. 34. Zie verder ook: Caner, ‘“Not of This World”’, pp. 
588-600; Dey, ‘Bringing Chaos out of Order’, pp. 19-40, en vooral pp. 28-35; Rapp, ‘The Social Organization of 
Early Monasticism’, pp. 33-51; H. Dey, ‘Diaconiae, Xenodochia, Hospitalia and Monasteries: ‘Social Security’ and 
the Meaning of Monasticism in Early Medieval Rome’, in: Early Medieval Europe, 16:4 (2008), pp. 398-422; 
Helvétius, ‘Le monachisme féminin’, pp. 193-229, en vooral pp. 209-220. 
13 E. Magnani, ‘Female House Ascetics, from the fourth to the twelfth centuries’ in: The Cambridge History of 
Medieval Monasticism, I. Cochelin en A. Beach (eds.), Cambridge, [komend in 2020]; Ead., ‘Cluny and Religious 
Women (9th-11th Centuries)’, in: A Companion to the Abbey of Cluny in the Middle Ages, S. Bruce en S. 
Vanderputten (eds.), Leiden, [komend]. Ik wil Steven Vanderputten bedanken voor het doorsturen van beide 
artikels.  
14 Rapp, ‘The Social Organization’, p. 40. 
15 Een redenering die we onder andere kunnen lezen in: Schmitz, Histoire de l’ordre de Saint-Benoît, vol. 7, pp. 38-




hervormingsconcilies van Aken nuancering verdient. Desondanks wezen verschillende 
onderzoekers erop dat verschillende concilies op het einde van de achtste en het begin 
van de negende eeuw reflecteerden over een theoretisch onderscheid tussen een 
Benedictijnse en kanonikale levensstijl. Om de achtergrond van Aken te kunnen 
begrijpen, gaan volgende alinea’s kort in op hun bevindingen. 
Het eerste concilie waar historici naar verwezen, is dat van Ver in 755. In de zomer van 
dat jaar bepaalde Peppijn de Korte (°714/751-768) samen met de kerkelijke en 
wereldlijke elite van het rijk dat religieuze mannen en vrouwen ofwel “sub ordine 
regulari”, ofwel “sub manu episcopi sub ordine canonica” moesten leven.16 Het concilie 
maakte zo voor de eerste maal een theoretisch onderscheid tussen enerzijds de 
reguliere orde die gecentreerd was rond de Regel van Benedictus en anderzijds een niet-
Benedictijnse, kanonikale orde onder supervisie van de bisschop.17 Ook latere concilies 
volgden de tweedeling die Ver vooropstelde. Het capitularium van Frankfurt in 796 stipte 
bijvoorbeeld aan dat abdissen ofwel de Regel van Benedictus moesten aanvaarden, of 
zich moesten inschrijven in de “norma canonica”.18 De regelgeving die Karel de Grote 
uitvaardigde rond 802/803 stelde dat “abbatissae canonicae et sanctimoniales canonice” 
volgens de “canones” moesten leven en “abbatissae regulares et sanctimoniales” de “regula” 
dienden te kennen.19 In de tweede helft van de achtste eeuw waren er dus verschillende 
concilies die het monastiek veld theoretisch opsplitsten in enerzijds een ‘reguliere’ 
cohorte, die de Regel van Benedictus volgt, en anderzijds een kanonikale. 
Desalniettemin maakten de legislatieve bronnen deze keuze niet expliciet. Brigitte 
Meijns merkte op dat Latijnse termen die een expliciete keuze veronderstellen, zoals 
distinguere, discernere, discretio, distintio, differentia of deligere niet voorkomen in 
concilieteksten. Het onderscheid tussen de reguliere en kanonikale ordo wordt 
omschreven met partikels als sive, seu, aut of ne, of het wordt verondersteld, omdat beide 
groepen apart worden beschreven. Het suggereert dat beide levenswijzen wel als iets 
 
 
16 Voorbeeld overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. Voor de tekst van het concilie van 
Ver, zie: ‘Pippini Capitularia’, in: MGH Capit. I, pp. 33-37, c. 11, p. 35: “[…] ut in monasterio sint sub ordine regulari 
aut sub manu episcopi sub ordine canonica […].” 
17 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. Voor een uitgebreidere bespreking, zie: B. Meijns, Aken of Jeruzalem?: 
Het ontstaan en de hervorming van de kanonikale instellingen in Vlaanderen tot circa 1155, Leuven, 2000, p. 156.  
18 Voorbeeld overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. De tekst van het capitularium van 
Frankfurt is te vinden in: ‘Capitulare Francofurtense’, in: MGH Conc. 2,1, c. 47, p. 171: “De abbatissis, quae canonice 
aut regulariter non vivunt, episcopi requirant et regi adnuntient, ut ab honore priventur.” 
19 Voorbeeld overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. De tekst van het Capitulare missorum 
van 802/803 is te vinden in: MGH Capit. I, pp. 102-104, c. 34 - 35, p. 103: “Ut abbatissae canonicae et sanctimoniales 
canonice secundum canones vivant, et claustra earum ordinabiliter composita sint. Ut abbatissae regulares et 
sanctimoniales in monachico proposito existentes regulam intelligant et regulariter vivant, et claustra earum 
rationabiliter disposita sint.”  
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apart werden gezien, maar dat wetgevers niet de noodzaak zagen om deze 
onomstotelijk en expliciet te onderscheiden.20 Daarnaast bleven de Karolingische 
wetgevers opvallend stil over wat een vrouwelijke vita canonica precies inhield, terwijl 
dit bij kanunniken wel duidelijk(er) omschreven was. De vita clericorum werd immers 
neergeschreven in de zogenaamde regula canonicorum. Deze tekst is opgesteld door 
Chrodegang (°712-766), bisschop van Metz, halverwege de achtste eeuw (mogelijk zelfs 
naar aanleiding van het concilie van Ver) om richting te geven aan een 
gemeenschappelijk leven voor mannelijke seculiere clerici. De bisschop baseerde zich 
voor deze regula gedeeltelijk op de Benedictijnse Regel, maar stelde minder strenge 
eisen aan kanunniken. Zo konden zij, in tegenstelling tot Benedictijnse monniken, het 
vruchtgebruik over hun eigen bezittingen behouden en kregen sommigen toestemming 
om zich terug te trekken in een eigen woning.21  
Een gelijkaardige disciplinaire tekst was voor kanunnikessen niet voorhanden. 
Concilies maken weliswaar melding van een norma canonica voor vrouwen, maar, zoals 
Franz Felten beargumenteerde, moeten we dit niet zien als een volwaardig vrouwelijk 
alternatief voor de regel van Chrodegang. Concilies specifiëren niet wat canonice vivere 
voor vrouwen nu juist inhield. Het vage canones en norma canonica refereerde eerder 
naar een geheel van conciliaire en patristieke teksten dan een uitgepuurde regel.22 
Bovendien beargumenteerde Felten dat deze teksten niet vrij waren van contradictie. 
Hij verwees bijvoorbeeld naar het negende capitulum van de synode van Aschheim in 
756, dat, net als Ver, stelt dat “clerici et nonnanes” ofwel in een “monasterium” moesten 
leven, ofwel “cum consensu episcoporum […] regulariter”; regulariter verwijst hier dus niet 
naar een regulier leven volgens de Regel van Benedictus, maar naar een levenswijze 
volgens de norma canonica.23 Ook worden religieuze vrouwen en hun instellingen in 
concilieteksten met verschillende termen omschreven, zonder dat hier enige 
 
 
20 B. Meijns, ‘Confusion and the Necessity to Choose? A Fresh Look at the Objectives Behind the Carolingian 
Reform Efforts through the Lens of Legislative Sources (c. 750-813)’, in: Categorising the Church: Monastic 
Communities and Canonical Clergy in the Carolingian World (780-840) (Medieval Monastic Studies), R. Kramer, E. 
Kurdziel en G. Ward (eds.), Turnhout [komend]. Ik wil Brigitte Meijns bedanken voor het me doorsturen van 
haar artikel.  
21 Meijns, Aken of Jeruzalem?, pp. 156-160. Voor een uitgave van de regel van Chrodegang, zie: The Chrodegang 
rules: the rules for the common life of the secular clergy from the eighth and ninth centuries; critical texts with 
translations and commentary (Church, Faith and Culture in the Mediaeval West), ed. en vert. J. Bertram, 
Aldershot, 2005.  
22 F. Felten, ‘Auf dem Weg zu Kanonissen und Kanonissenstift. Ordnungskonzepte der weiblichen “vita 
religiosa” bis ins 9. Jahrhundert’, in: Europa und die Welt in der Geschichte: Festschrift zum 60. Geburtstag von Dieter 
Berg, R. Averkorn (ed.), Bochum, 2004, pp. 551-573.  
23 Ibid., voor het voorbeeld, zie: p. 554. De referentie naar het concilie is: ‘Concilium Ascheimense’, in: MGH 
Conc. 2,1, c. 9, p. 58. 
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systematiek in zat (sanctae moniales, sanctimoniales, nonnae, monachae, nonnanes, 
monasteria puellarum, claustra sororum).24  
Het gebrek aan een duidelijke norma voor niet-Benedictijnse religieuze vrouwen was ook 
Karolingische wetgevers niet ontgaan. Op het concilie van Chalon-sur-Saône in 813 
problematiseerden de deelnemers dat religieuzen die zichzelf “sanctimoniales” noemen, 
in tegenstelling tot Benedictijnse nonnen, geen duidelijke “norma” hebben. Om deze 
lacune op te vullen, stelden de concilieleden een aantal “kleine aansporingen”, 
“admonitiunculae”, op.25 In dertien korte kapittels somt de tekst een aantal basisprincipes 
op voor vrouwen die niet “sub regula monasticae regulae norma” leefden.26 Deze 
aansporingen waren in de eerste plaats gericht aan de abdis. Zij moest voor de nodige 
materiële voorzieningen zorgen, maar ook een religieus voorbeeld zijn voor haar 
medezusters. Aan religieuze vrouwen gaf het concilie van Chalon mee dat ze zich 
moesten toeleggen op studie, het zingen van de psalmen en het getijdegebed. Hoewel de 
tekst religieuze vrouwen aanspoorde om in een dormitorium te slapen en 
gemeenschappelijk de maaltijd te nuttigen, mochten ze wel eigen woningen en 
dienaressen bezitten. Ook mochten ze na toestemming van de abdis het klooster 
verlaten. Verdere bepalingen betreffen de omgang met mannen en de keuze van de 
portaria.27 Hoewel de deelnemers van het concilie van Chalon-sur-Saône tegemoet 
trachtten te komen aan het ontbreken van een duidelijk regel voor niet-Benedictijnse 
vrouwen, moeten we deze “admonitiunculae”28 niet zien als een rigide regel. In haar 
beperkte omvang is de tekst vooral een samenraapsel van oudere conciliaire bepalingen. 
Het toont volgens Franz Felten en Steven Vanderputten aan dat Karolingische 
wetgevers aan het begin van de negende eeuw vooral bekommerd waren om het gedrag 
van religieuze vrouwen met betrekking tot clausuur, stabiliteit en liturgie eerder dan 
dat ze expliciet op zoek waren naar een duidelijk onderscheid tussen een kanonikale en 
Benedictijnse levensstijl.29  
Dus hoewel (sommige) concilies vanaf het midden van de achtste eeuw een theoretisch 
onderscheid maakten tussen een ordo canonica en een ordo regulariter moeten we deze 
synoden niet zien als een systematische poging van de Karolingische elite om 
 
 
24 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 551-573. 
25 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 16. Voor een uitgave van deze tekst, zie: ‘Concilium Cabillonense’, in: 
MGH Conc. 2,1, pp. 273-285, p. 284 voor de verwijzing naar “admonitiunculae”. 
26 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 16. Voor een uitgave van deze tekst, zie: ‘Concilium Cabillonense’, in: 
MGH Conc. 2,1, pp. 273-285. 
27 Bespreking overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 16-17; en Schilp, Norm und Wirklichkeit, 
pp. 52-58. 
28 MGH Conc. 2,1, p. 284. 
29 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14; Felten, ‘Aug dem Weg’, pp. 551-573. 
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duidelijkheid te scheppen in het vrouwelijke monastieke veld. In de eerste plaats is een 
distinctie tussen een reguliere en kanonikale ordo veel minder geëxpliciteerd voor 
religieuze vrouwen dan voor hun mannelijke tegenhangers, maar ook is het taalgebruik 
in concilieteksten extreem vaag. Wetgevers expliciteerden niet wat een kanonikale 
levenswijze voor religieuze vrouwen precies inhield. In het beste geval verwees het naar 
een reeks algemene “aansporingen”.30 Eerder dan een duidelijke herdefiniëring van het 
monastieke veld, moeten we de verschillende concilies in de periode voorafgaand aan 
Aken zien als theoretische denkoefeningen, waarbij wetgevers reflecteerden over een 
Benedictijns/kanonikaal onderscheid, zonder dat hier (voor het vrouwelijke veld 
althans) actief naar werd gestreefd. Het is tegen deze achtergrond dat we het concilie 
van Aken moeten plaatsen.  
1.2 Het concilie van Aken (816) en de Institutio sanctimonialium 
Aquisgranensis 
Wanneer Hildebrand in 1059, tijdens de synode van Rome, het spreekgestoelte beklom, 
uitte hij scherpe kritiek op de Institutiones van Aken, die “niet tot christelijke matigheid 
aanzette, maar tot een cyclopische verdoving”.31 In augustus 816 had niemand de 
slechte reputatie van de Institutiones kunnen voorspellen. Met de concilies van Aken 
hoopte Lodewijk een volwaardig alternatief te bieden voor mannelijke en vrouwelijke 
religieuzen die niet volgens de Regel van Benedictus wensten te leven. Dit paste in zijn 
bredere politiek om unitas te creëren in zijn rijk. Meer bepaald wilde hij het monastieke 
landschap reguleren in twee ordines, de Benedictijnse en kanonikale. De eerste diende 
uiteraard de Regula Benedicti te volgen. Monniken en reguliere vrouwen deden afstand 
van al hun privébezittingen, hielden zich aan een stabilitas loci en volgden een strikt 
gemeenschappelijk leven. Voor de kanonikale cohorte stelden de hervormers twee 
nieuwe regels op, een mannelijke en vrouwelijke variant. Het mannelijke kanonikale 
leven werd georganiseerd rond de Institutio canonicorum. Deze tekst greep, mits een 
aantal veranderingen, grotendeels terug naar de eerder vermelde regel van Chrodegang. 
De richtlijnen voor niet-Benedictijnse religieuze vrouwen werden neergeschreven in de 
 
 
30 Zoals in het concilie van Chalon: MGH Conc. 2,1, p. 284. 
31 Vertaling gebaseerd op: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 191, pp. 11-12 voor bespreking van de synode. 
 
  57
Institutio sanctimonialium Aquisgranensis, het vrouwelijk equivalent van de Institutio 
canonicorum.32  
Beide Institutiones hebben een gemeenschappelijke proloog, waarin de doelstellingen 
van de Karolingische wetgevers werden samengevat. De deelnemers van de synode 
wilden op basis van de heilige canones en de geschriften van de kerkvaders een 
“institutionis forma” opstellen die de basis zou vormen van de levenswijze van allen “qui 
canonica censentur professione”.33 De proloog besteedt ook uitgebreid aandacht aan de 
Institutio sanctimonialium: 
“Nam in altero libello idem sacer conventus eodem religiosissimo augusto monente 
quandam institutionis formulam ex sanctorum patrum dictis studiose excerpsit et in unum 
breviter satisque congruenter congessit et sanctimonialibus canonice degentibus tenendam 
percensuit, in qua continetur, quales eis abbatissae preferende sint, qualiter eisdem 
sanctimonialibus infra claustra monasterii vivendum, quid a prelatis stipendiorum 
dandum, quibus documentis et virtutum instrumentis exornandae sint, quatenus hac 
formula vivendi inspecta et, Deo sibi adiutorium prebente, humiliter suscepta et efficaciter 
impleta cum bonorum operum lampadibus venienti sponso apparere adque eius thalamum 
ingredi mereantur.”34 
De vooropstelling om op basis van patristieke teksten een eenduidige richtlijn op te 
stellen die alle niet-Benedictijnse vrouwen kunnen navolgen, wordt nogmaals herhaald 
in de inleiding van de Institutio sanctimonialium: 
“Hanc constitutionem sacer conventus anno incarnationis Domini DCCCXVI, indictione X., 
anno siquidem gloriosissimi Hludowici imperatoris tertio, in Aquisgrani palatio eodem 
monente principe ob animarum sanctimonialium canonice degentium salutem divina 
inspirante gratia ex sanctorum patrum auctoritatibus velut ex pratis vernantibus quosdam 
flosculos collegit et in unum congessit atque communi voto communique consensu 
sanctimonialibus tenendam observandamque percensuit.”35 
Vervolgens wordt de levenswijze van de religieuze vrouwen in 28 canones toegelicht.36 
De opstellers van de tekst baseerden zich hiervoor op verschillende patristieke teksten: 
zoals brieven van Hiëronymus, sermoenen van Caesarius van Arles, De habitu virginum 
 
 
32 ‘Meijns, Aken tot Jeruzalem?, pp. 170-173, 180; Vanderputten Dark Ages Nunneries, pp. 14-15. De Institutio 
canonicorum is te vinden in: MGH Concilia 2,1, pp. 312-421; de Institutio sanctimonialium in: MGH Concilia 2,1, pp. 
421-456. 
33 Voor een uitgebreide bespreking van het voorwoord, zie: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 60-61, citaten 
hiervan overgenomen. De Latijnse tekst is te vinden in: MGH Concilia 2,1, pp. 312-313. 
34 Ibid., p. 313. 
35 Ibid., p. 422. 
36 Dit is een groot verschil met de Institutio canonicorum dat 145 canones omvat.  
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van de kerkvader Cyprianus (derde eeuw) en de Ad sponsas Christi van Athanasius (°ca. 
295-373); eerdere concilies, zoals het eerder vermelde concilie van Chalon-sur-Saône in 
813; en monastieke regels, zoals de Regel van Benedictus en die van Caesarius van 
Arles.37 Hoewel kanonikale teksten (eenzelfde punt geldt overigens voor mannen) 
minder streng was en kanonikale sanctimoniales meer persoonlijke vrijheid hadden dan 
Benedictijnse nonnen, moesten ook zij de nodige spirituele kwaliteiten aan de dag 
leggen. Het voorwoord van de Institutio, die een algemene bespiegeling gaf op de vita 
religiosa voor sanctimoniales, legde bijvoorbeeld een grote nadruk op de noodzaak van 
kuisheid en spirituele zuiverheid. Religieuze vrouwen dienden zich verder toe te leggen 
op de studie van de heilige teksten, devotie en gebed, en dienden bescheiden te leven.38  
 
I. Excerptum ex epistula Hieronimi ad Eustochium 
II. Eiusdem ad Dimetriadem excerptum 
III. Item eiusdem ex epistula ad Furiam 
IV. Excerptum ex epistula Cypriani de habitu virginum 
V. Ex sermone sancti Caesarii episcopi sanctimonialibus directo 
VI. Sancti Athanasii ad sponsas Christi 
Overgenomen uit: Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 63. 
Na de algemene spirituele en morele raadgevingen volgen bepalingen betreffende de 
organisatie van het kloosterleven: 
 
VII. Quales in monasteriis puellaribus debeant esse abbatissae 
VIII. De congregandis in monasteriis sanctimonialibus 
IX. Qualiter his, quae monasterium expetunt, de rebus propriis suis agendum sit 
X. Qualiter in monasterio sanctimonialibus conversandum sit 
XI. Ut monasteria puellarum undique muniantur, et necessariae habitationes interius praeparentur 
XII. Ut sanctimoniales in uno societate viventes aequaliter cibum et potum accipiant 
XIII. Qualiter sanctimoniales stipendia accipere debeant necessaria 
XIV. Quod gemina abbatissis sanctimonialibus inpendenda sit pastio 
XV. Ut ad hores canonicas caelebrandas incunctanter conveniant sanctimoniales 
XVI. De instantia orationis 
XVII. Ut completorium pariter sanctimonales caelebrent 
XVIII. Qui modus correptionis erga sanctimoniales delinquentes adhibendus sit 
XIX. Ut abbatissae virorum frequentias vitent 
XX. Ut sanctimoniales virorum caveant frequentias 
 
 
37 Voor een bespreking van de bronnen die gebruikt zijn voor de Institutio: J.F.A.M. Van Waesberghe, Akense 
Regels voor Canonici en Canonicae: een antwoord aan Hildebrand-Gregorius VII en zijn geestverwanten, Assen, 1967, pp. 
306-336, en pp. 35-76 voor de Institutio canonicorum; G. Schmitz, ‘Zu den Quellen der Institutio Sanctimonialium 
Ludwigs des Frommen (a. 816): Die Homiliensammlung des Codex Paris lat. 13440’, in: Deutsches Archiv für 
Erforschung des Mittelalters, 68 (2012), pp. 23-52. 
38 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 61-64. 
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XXI. Ut sanctimoniales erga famulas sibi servientes pervigilem adhibeant custodiam 
XXII. Ut erga puellas in monasteriis erudiendas magna adhibeatur diligentia 
XXIII. Ut in monasteriis puellaribus domus propter anus et infirmas sit 
XXIV. Quales sint praepositae constituendae 
XXV. Qualis constituenda sit cellararia 
XXVI. De porta monasterii constituenda 
XXVII. Ut nonnisi statuto tempore presbiteri eorumque ministri monasteria puellarum ingrediantur 
XXVIII. Ut hospitale pauperum extra monasterium sit puellarum 
Overgenomen uit: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 63-64. 
Hoewel de opstellers van de Institutio gelijkaardige verwachtingen hadden van 
kanunnikessen als van Benedictijnse nonnen betreffende devotie en gebedsdienst, bood 
de kanonikale levenswijze volgens de Institutio opvallend meer comfort aan religieuze 
vrouwen. In tegenstelling tot de Regel van Benedictus legde de Institutio geen gelofte 
van stabiliteit of persoonlijke armoede op. Afstand nemen van bezit en het behouden 
van clausuur werden bijgevolg niet als voorwaarden gezien om in te treden in een 
kanonikale gemeenschap, terwijl dit in een Benedictijns klooster wel het geval was.39 
Schilp merkte op dat de Institutio melding maakt van een professio van kuisheid, maar dit 
werd niet als een noodzakelijke vereiste gezien om te kunnen intreden. De Institutio stelt 
alleen dat de abdis de kandidatuur van de aspirant-religieuze moest overwegen en dat 
de tekst aan haar moest worden voorgelezen.40 Dankzij deze persoonlijke vrijheden 
konden kanonikale vrouwen zich een levenswijze toe-eigenen die eigenlijk niet zoveel 
verschilde van een aristocratische. De Institutio nam zelfs expliciete maatregelen om 
religieuze vrouwen tegemoet te komen in het beheer van hun bezittingen. Meer bepaald 
hadden ze bij hun intreden drie opties. Zo konden ze afstand doen van al hun 
bezittingen en het vruchtgebruik ervan; het vruchtgebruik van hun goederen 
behouden; of het volledige recht over hun bezit behouden. Verder hadden ze recht op 
een eigen woning binnen het claustrum en mochten ze dienaressen hebben.41 De 
Institutio nam geen gelijkaardige maatregelen met betrekking tot clausuur, maar het 
gebrek van een gelofte van stabiliteit impliceerde dat religieuze vrouwen het klooster 
zowel tijdelijk konden verlaten (voor familiebezoeken of het beheer van hun goederen), 
als permanent (in het geval van een huwelijk).42 Wel getuigt de Institutio van een 
bekommernis om te nauwe contacten tussen mannen en vrouwen. Zo konden 
sanctimoniales bezoek ontvangen, maar moesten hier altijd getuigen bij aanwezig zijn. 
 
 
39 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 74-76, 121-123. 
40 Ibid., pp. 74-76. Evenmin is er in de Institutio sprake van een noviciaat. Ibid. 
41 Ibid., pp. 76-84, 90-96. 
42 Ibid., pp. 74-76, 121-123. 
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Priesters en bisschoppen mochten, wanneer dit noodzakelijk was, wel het claustrum 
betreden. Abdissen konden na toestemming van de bisschop het klooster verlaten.43  
Hoewel de Institutio van Aken een duidelijke regel wilde vooropstellen voor alle 
gemeenschappen in het rijk met een niet-Benedictijnse oriëntatie, is de receptie van de 
Institutio sanctimonialium op het eerste zicht beperkt. Schilp wees erop dat, terwijl 
concilieteksten volgend op Aken nog verwezen naar de Institutio sanctimonialium, de 
tekst voor vrouwen in latere legislatieve documenten minder aan bod kwam.44 De 
Capitulare ecclesiasticum uit 818/819, die het niet-naleven van de regelgeving van Aken 
aanklaagt, verwijst bijvoorbeeld wel nog naar beide Institutiones: “[…] in unam regulam 
canonicorum et canonicarum congerere et canonicis vel sanctimonialibus servandam contradere, 
ut per eam canonicus ordo absque ambiguitate possit servari.”45 Concilies uit het begin van de 
jaren twintig daarentegen verwijzen alleen naar de Institutio canonicorum, en niet naar 
de regelgeving voor vrouwen.46  
Ook in de handschriftelijke overlevering is de Institutio sanctimonialium minder goed 
vertegenwoordigd. Terwijl er meer dan honderd handschriften zijn overgeleverd van de 
Institutio canonicorum, waarvan er zestien uit de negende en tiende eeuw dateren, zijn er 
slechts negen handschriften van de regel voor kanunnikessen gekend.47 Vijf hiervan 
stammen uit de onderzochte periode en alle dateren ze uit de (vroege) negende eeuw.48 
(1) Een eerste manuscript wordt nu bewaard in de staatsbibliotheek van Münster, maar 
is oorspronkelijk afkomstig van de mannengemeenschap St. Emmeram te Regensburg. 
De tekst is overgeleverd in een manuscript met onder andere de Dicta Cypriani de habitu 
virginum en Sermo (spurius) de malis mulieribus van Johannes Chrysostomos. De codex is 
opgesteld in de negende eeuw, vermoedelijk voor een vrouwengemeenschap in de 
omgeving van Regensburg.49 (2) Ook het tweede manuscript is overgeleverd via de 
bibliotheek van een mannengemeenschap, namelijk de dombibliotheek van Würzburg. 
 
 
43 Ibid., pp. 85-90. Een uitgebreide bespreking van de inhoud van de Institutio sanctimonialium is te vinden in: 
Ibid., pp. 59-99.  
44 Ibid., pp. 101-103. 
45 Voorbeeld en citaat overgenomen uit: Ibid. De referentie naar de Capitulare ecclesiasticum uit 818/819 is: MGH 
Capit. I, p. 276. 
46 Een uitzondering is evenwel het concilie van Aken uit 836, dat wel naar beide teksten verwijst. Schilp, Norm 
und Wirklichkeit, p. 103. 
47 Cijfers overgenomen van: J. Barrow, ‘Review article: Chrodegang, his rule and its successors’, in: Early 
Medieval Europe, 14 (2006), p. 204; en Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 103.  
48 Voor een uitgebreide bespreking van de verschillende manuscripten en de verspreiding van de Institutio 
sanctimonialium, zie: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 100-113. Zie ook: A. Werminghoff, ‘Die Beschlüsse des 
Aachener Concils im Jahre 816’, in: Neues Archiv der Gesellschaft für Ältere Deutsche Geschichtskunde, 27 (1902), pp. 
605-675. Onderstaande alinea is op de bespreking van Schilp gebaseerd. 
49 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 104. De referentie naar het manuscript is: München, Bayerische 
Statsbibliothek, Clm. 14431, fol. 7v-60v. 
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De tekst is kort na 816 op schrift gesteld in de omgeving van Fulda, vooraleer het in 
Würzburg belandde.50 Daarnaast worden er twee versies van de Institutio bewaard in de 
Bibliothèque nationale te Parijs. (3) De eerste (Mss. Lat. 1534) dateert uit de negende 
eeuw en bevat een aantal lacunes. Uit een notering uit de twaalfde eeuw blijkt dat het 
manuscript in het bezit was van de kathedraalkerk van St. Nazaire in Carcasonne, maar 
de oorsprong is onbekend.51 (4) Ook van het tweede manuscript (Mss. Lat 1568), dat 
eveneens uit de negende eeuw dateert, is de oorsprong onbekend.52 (5) Een laatste 
manuscript wordt nu bewaard in Rome en wordt gelinkt aan de abdij Nonantola nabij 
Modena. Het is kort na 816 op schrift gesteld en is samen met de Epistola ad virginem van 
Evagrius overgeleverd.53  
Hoewel de handschriftelijke overlevering van de Institutio beperkt is, hoeft dit niet 
per definitie te impliceren dat de tekst amper gekend was bij tijdgenoten. Zoals Schilp 
opmerkte komen de overgeleverde manuscripten uit verschillende gebieden van Europa 
en dateren ze uit de vroege negende eeuw, wat suggereert dat de Institutio vroeg een 
relatief brede verspreiding kende. Bovendien verwijst de gemeenschappelijk inleiding 
van de Institutio expliciet naar de regelgeving voor vrouwen. Tijdgenoten konden ook op 
deze manier kennis genomen hebben van de Institutio sanctimonialium.54 
Vermeldenswaardig is volgende vermelding in een zestiende-eeuwse kopie van vroeg 
annalistische bronnen uit Borghorst, dat in 968 is gesticht: 
 “Anno Domini 816, indictione X, Ludowicus imperator, magni Caroli filius, anno eius tercio, 
convocato consilio Aquisgrani palatio constitutionem quandam de vita canonicorum et 




50 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 104. De referentie naar het manuscript is: Würzburg, Universitätsbibliothek, 
M.p.th.q. 25, fol. 1-57. Een beschrijving van het handschrift is te vinden in: H. Thurn, Die Pergamenthandschriften 
der ehemaligen Dombibliothek. Die Handschriften der Universitätsbibliothek Würzburg, Bd. 3, Hälfte 1, Wiesbaden, 1984, 
pp. 100-101 (digitaal raadpleegbaar op: Manuscripta Mediaevalia, http://bilder.manuscripta-
mediaevalia.de/hs/katalogseiten/HSK0085_b100_jpg.htm (geraadpleegd 13 juli 2018).) 
51 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 104. De referentie naar het manuscript is: Parijs, Bibliothèque nationale, mss. 
Lat. 1534, fol. 111-134. 
52 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 105. De referentie naar het manuscript is: Parijs, Bibliothèque nationale, mss. 
Lat. 1568. 
53 Rome, Biblioteca Nazionale Centrale, Vitt. Em. 1348. ‘Institutio sanctimonialium’, Medieval Monasticon Project, 
http://www.earlymedievalmonasticism.org/texts/Institutio-sanctimonialium.html (geraadpleegd 16 juli 
2019). 
54 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 103-104, 106. 
55 Citaat overgenomen uit: Ibid., p. 112. Zie ook: Das Nekrolog von Borghorst, ed. Althoff, p. 218. De zestiende-
eeuwse kopie bevindt zich in het Salm-Horstmarischen Archiv te Coesfeld: Inventare Beiband 1, p. 24. 
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Hoewel we geen legislatieve bronnen hebben overgeleverd in Borghost, suggereert 
het wel dat de gemeenschap toegang had tot deze informatie.  
De beperkte handschriftelijke overlevering van de Institutio sanctimonialium had ook een 
impact op haar positie in het wetenschappelijk onderzoek. Zeker in de eerste decennia 
van de twintigste eeuw was het onderzoek naar de vrouwelijke regel sterk gekleurd. 
Albert Werminghoff bijvoorbeeld zag de regelgeving voor kanunnikessen als niets meer 
dan een aanhangsel van de regel voor mannen. Hij concludeerde dan ook: “als habe es 
der Synode an Lust, wenn nicht an Kraft gefehlt, die Gelegenheit zur Ausarbeitung einer 
von Grund aus originalen Regel gehörig auszunutzen”.56 Het feit dat de Institutio 
canonicorum evengoed voortbouwde op eerdere concilies en op de regel van Chrodegang 
liet hij hierbij buiten beschouwing. De uitspraak van Werminghoff is exemplarisch voor 
de blik waarmee onderzoekers tot diep in de twintigste eeuw naar de observantie van 
religieuze vrouwen keken. Volgend hoofdstuk gaat dieper in op status quaestionis van het 
concilie van Aken en de institutionele identiteit van religieuze vrouwen. Dit zal niet 
alleen de uitspraak van Werminghoff in een breder perspectief plaatsen, maar zal ook 
een licht werpen op de verdere onderzoeksmogelijkheden met betrekking tot de 
observantie van religieuze vrouwen.  
 
 
56 Werminghoff, ‘Die Beschlüsse’, pp. 631-634, voor het citaat p. 631. 
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Hoofdstuk 2  
Status quaestionis van de ambigue identiteit van 
vrouwenkloosters 
De studie naar religieuze vrouwen en hun gemeenschappen (en de positie van vrouwen 
in de middeleeuwse maatschappij in het algemeen) nam lange tijd slechts een marginale 
positie in het historisch onderzoek in. Lindsay Rudge merkte terecht op dat de 
geschiedenis van religieuze gemeenschappen een “lop-sided history” is, waarbij de 
studie naar vrouwen met religieuze ambities nog te vaak als een uitsmijter of zijtak 
beschouwd wordt.1 De uitspraak van Rudge gaat zeker ook op voor de studie naar de 
levenspraktijk van Saksische vrouwengemeenschappen in de nasleep van het concilie 
van Aken. Nog tot diep in de twintigste eeuw hadden historici stelselmatig minder 
aandacht voor de disciplinariteit en institutionele geschiedenis van 
vrouwengemeenschappen dan van mannenkloosters. Recente inzichten in 
hervormingsprocessen, normatieve teksten en vrouwelijk intellectueel leven wierpen 
echter een nieuwe blik op de institutionele identiteit van vrouwengemeenschappen in 
de vroege en hoge middeleeuwen. Volgend deel bespreekt de status quaestionis van de 
observantie van vrouwengemeenschappen. In de eerste plaats zal ik ingaan op hoe het 
concilie van Aken (en de uitvoering ervan in vrouwengemeenschappen) geïnterpreteerd 
 
 
1 Rudge, Texts and Contexts, p. 10. Wanneer Dom Philibert Schmitz in 1942 zijn groot overzicht van de 
Benedictijnerorde uitgaf, besteedde hij maar liefst zes volumes aan mannelijke religieuzen en slechts één (de 
laatste) aan Benedictinessen. P. Schmitz, Histoire de l’Ordre de Saint Benoît, 7 vols., Maredsous, 1942. Maar recent 
nog bekritiseerde Diem: “Historians tend to focus either on female monasticism as a separate field of research 
or on the differences beteen male and female monastic life, and those talking about monasticism in general 
often dutifully squeeze the obligatory “fifteen pages on women” into their books”. A. Diem, ‘The Gender of the 
Religious: Wo/men and the Invention of Monasticism’, in: The Oxford Handbook of Women and Gender in Medieval 
Europe, J.M. Bennett en R.M. Karras (eds.), Oxford, 2012, p. 432. 
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werd door traditionele historiografie, waarna ik in volgende paragrafen bekijk hoe 
historici deze conclusies op verschillende vlakken hebben uitgedaagd.  
2.1 Kloster oder Stift? Aken in traditionele literatuur 
Traditionele literatuur stelde hervorming vaak voor als een radicaal breukmoment in de 
institutionele geschiedenis van een kloostergemeenschap. Het impliceerde een 
duidelijke cesuur wat betreft de observantie en organisatie van het klooster; een 
noodzakelijke heroriëntering in de teleologische ontwikkeling van de gemeenschap.2 
Ook de invoering van de richtlijnen van Aken werd tot diep in de twintigste eeuw in dit 
licht gezien. Vermeldenswaardig zijn de verschillende studies van Semmler over de 
impact van Aken in het mannelijke religieuze veld. Hij beargumenteerde dat er in de 
decennia voor Aken een te grote verwarring was ontstaan tussen enerzijds de 
kanonikale en anderzijds de monastieke observantie; een gegeven dat voor hem 
onlosmakelijk samenhing met de deplorabele toestand van de kerk in de achtste en 
vroege negende eeuw. Dit leidde tot een zogenaamde “Zwitterstellung” tussen beide 
ordines, wat resulteerde in de ambigue “Kanonikermönche oder Mönchskanoniker”.3 Hij 
zag de concilies van Aken als een antwoord op deze institutionele onduidelijkheid. 
Semmler hechtte hierbij bijzonder veel belang aan de autoritaire kracht van monastieke 
regels en concilies. De Regel van Benedictus en de Institutio zag hij als een onwrikbare 
norm die tot op de letter werd toegepast in een kloostergemeenschap.4 
 
 
2 Zie het historiografisch overzicht in: O. Huysmans, Tutor ac nutritor. Episcopal Agency, Lordship and the 
Administration of Religious Communities, ongepubliceerde doctoraatsverhandeling, Katholieke Universiteit 
Leuven, 2016, pp. 4-17; S. Vanderputten, Monastic Reform as Process: Realities and Representations in Medieval 
Flanders, 900-1100, Ithaca, NY, 2013, pp. 3-8. 
3 J. Semmler, ‘Reichsidee und kirchliche Gesetzgebung bei Ludwig dem Frommen’, in: Zeitschrift für 
Kirchengeschichte, 71 (1960), p. 46. Charles Dereine sprak van een “rapprochement” tussen de ordines: C. 
Dereine, ‘Chanoines’, in: Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclésiastiques, vol. 12, Paris, 1953, col. 363-365. 
Referenties en bespreking ontleend van: Meijns, ‘Confusion and the Necessity to Choose?’ [komend]. 
4 Semmler, ‘Reichsidee’, p. 46. Zie verder ook: Id., ‘Benedictus II: una regula – una consuetudo’, in: Benedictine 
Culture, 750-1050 (Mediaevalia Lovaniensia Series I Studia 11), W. Lourdaux en D. Verhelst (eds.), Leuven, 1983, 
pp. 1-49; Id., ‘Pippin III. und die fränkischen Klöster’, in: Francia, 3 (1075), pp. 88-146; Id. ‘Mönche und 
Kanoniker im Frankenreiche Pippins III. und Karls des Grossen’, in: Untersuchungen zu Kloster und Stift 
(Veröffentlichungen des Max-Planck-Instituts für Geschichte 68, Studien zur Germania Sacra 14) Göttingen, 
1980, pp. 78-111; Werminghoff, ‘Beschlüsse des Aachener Concils’, pp. 631-634; Van Waesberghe, Akense Regels; 
R. Schieffer, Die Entstehung von Domkapiteln in Deutschland, Bonn, 1976; S. Hilpisch, Geschichte Der 
Benediktinerinnen, St. Ottilien, 1951, p. 26. 
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In bovenstaande studies focuste Semmler op mannelijke religieuzen,5 maar ook met 
betrekking tot religieuze vrouwen twijfelde hij niet aan de effectiviteit van Aken. 
Exemplarisch is bijvoorbeeld zijn vaak geciteerd overzichtsartikel Corvey und Herford in 
der benediktinischen Reformsbewegung des 9. Jahrhunderts, waarin hij de impact en 
verspreiding van de Karolingische kloosterhervorming in Saksen besprak.6 Hierin had 
hij vooral aandacht voor de verspreiding van de Regel van Benedictus. Elke 
gemeenschap die op één of andere manier banden had met een Benedictijnse instelling 
identificeerde hij dan ook als Benedictijns, ondanks de vaak summiere bewijzen. 
Concreet beargumenteerde hij dat de hervormingsidealen geformuleerd tijdens Aken 
816-817 geïnjecteerd werden in een aantal centrale koninklijke modelkloosters, die 
vervolgens als voorbeeld konden fungeren voor andere instellingen in het rijk. Volgens 
hem startte de hervorming in Saksen met de stichting van het mannenklooster Corvey 
en de vrouwengemeenschap Herford. Deze twee instellingen waren gemodelleerd naar 
respectievelijk Corbie en Soissons, beide koninklijke Benedictijnerkloosters in West-
Francië. Vanuit Corvey en Herford verspreidden zich vervolgens de Benedictijnse 
idealen over Saksen. Semmler had hierbij veel aandacht voor contacten en relaties 
tussen kloosters. Hij noteerde bijvoorbeeld dat de eerste abdis van Gandersheim een 
opleiding had genoten in Herford, waarna hij prompt Gandersheim identificeerde als 
een Benedictijnse instelling.7 Op deze manier ontwikkelde zich volgens hem, in de loop 
 
 
5 Meijns merkt op dat er met betrekking tot mannelijke religieuzen bovenmatig meer aandacht uitging naar de 
verspreiding van de Regel van Benedictus. Kanunniken konden hierbij op stelselmatig minder belangstelling 
rekenen. Dit verschilt met het vrouwelijke religieuze veld, waar onderzoekers vooral het kanonikale karakter 
van gemeenschappen onderstreepten. B. Meijns, ‘Veelheid en verscheidenheid. De kanonikale instellingen in 
het graafschap Vlaanderen to circa 1155’, in: Trajecta, 9 (2000), p. 235. Voor een recente state of the art zie: Ead., 
‘New perspectives on the history of secular canons’, in: De canonicis qui seculares dicuntur: treize siècles de 
chapitres séculiers dans les anciens Pays-Bas. Thirteen centuries of secular chapters in the Low Countries (Bibliothèque 
de la Revue d’histoire ecclésiastique 105), M. Carnier en B. Meijns (eds.), Turnhout [komend]. Ik wil Brigitte 
Meijns bedanken voor het doorsturen van haar artikel. In de afgelopen decennia zijn er wel verschillende 
werken verschenen over de mannelijke kanonikale ordo, een aantal recente titels die als startpunt kunnen 
dienen, zijn: J. Barrow, The clergy in the medieval world: secular clerics, their families and careers in North-Western 
Europe, c. 800 - c. 1200, Cambridge, 2015; M.A. Claussen, The Reform of the Frankish Church: Chrodegang of Metz and 
the Regula Canonicorum in the Eight Century, Cambridge, 2004; C. Andrault-Schmitt en P. Depreux, Les chapitres 
séculiers et leur culture: vie canoniale, art et musique à Saint-Yrieix (VIe-XIIIe siècle); actes du colloque tenu à Limoges, 
Saint-Yrieix et Poitiers, du 18 au 20 juin 2009, Limoges, 2014. 
6 Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289-319.  
7 Ibid., pp. 289-319, 310-311 voor zijn argumentatie met betrekking tot Gandersheim. Semmlers idee van een 
Benedictijns netwerk dat zich geleidelijk uitrolde over het Saksische monastieke landschap uit zich ook in het 
feit dat hij Essen eveneens als Benedictijns bestempelde, omdat de gemeenschap banden had met Altfried (ca. 
°800-874), de bisschop van Hildesheim die betrokken was bij de stichting van het (in zijn ogen) Benedictijnse 
Gandersheim. Neuenheerse beschouwde hij eveneens als Benedictijns, omdat de abten van Reichenau, Corvey, 
Lorsch, Hersfeld en Fulda – allemaal Benedictijner mannenkloosters – als getuigen optraden in de 
stichtingsakte van de gemeenschap. Ibid., pp. 317, 319.  
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van de negende eeuw, een supra-institutioneel netwerk van kloosters langs welke de 
Benedictijner idealen, geformuleerd tijdens Aken, werden geïmplementeerd. In zijn 
ogen was Saksen dan ook een succesverhaal:  
“[…] ihre Konvente befolgten auch eine gemeinsame Regel, die des hl. Benedikt, 
und eine gemeinsame Observanz, die von Ludwig dem Frommen allen Klöster 
seiner Reiches vorgeschriebene Consuetudo, die durch das Wirken der 
reichsfränkischen Abteien Corbie und Notre-Dame de Soissons nach Sachsen 
verpflanzt und von Corvey und Herford aus in zahlreich sächsische Neugrüngen 
des 9. Jahrhunderts verbreitet wurden.”8 
Niet iedereen deelde het enthousiasme van Semmler. In het algemeen besloten historici 
dat de meerderheid van de vrouwenconventen in Saksen een kanonikale levenswijze 
aannamen. Deze redenering werd voor het eerst uitvoerig beargumenteerd door Karl 
Heinrich Schäfer in 1907. In zijn studie, Kanonissenstifter im deutschen Mittelalter, maakte 
hij voor het eerst een algemeen overzicht van de observantie van 
vrouwengemeenschappen in de middeleeuwen. In zijn uiteenzetting ging hij sterk uit 
van een scherp onderscheid tussen de Benedictijnse en kanonikale oriëntering. 
Desondanks (en in tegenstelling tot latere auteurs) werd het onderscheid tussen een 
kanonikale en Benedictijnse levenswijze volgens hem niet ingevoerd onder de 
Karolingers, maar bouwde dit onderscheid voort op een oudchristelijke traditie uit de 
vierde eeuw.9 Hoewel de “Kontinuitätshypothese”10 van Schäfer reeds door tijdgenoten 
werd bekritiseerd,11 werd het werk zeker in Duitse middens gezien als een 
standaardwerk voor de studie naar religieuze vrouwen in de middeleeuwen.12 Vooral 
zijn these over het “Verfall der Kanonisseninstitution und ihrer Stifter”13 kende een 
receptie in later historisch onderzoek. Schäfer weet dit verval enerzijds aan een 
algemene degeneratie van de clerus en cumulaties van ambten, maar ook aan de nefaste 
aristocratische invloed in vrouwengemeenschappen. Door de vrijblijvendheid van de 
Institutio sanctimonialium konden religieuze vrouwen niet alleen een vrij aristocratische 
levensstijl aannemen, ook konden aristocratische families hun invloed over kanonikale 
gemeenschappen veel makkelijker laten gelden dan in Benedictijnse instellingen. De 
toenemende invloed van een beperkte kring van aristocratische families over 
 
 
8 Ibid., p. 319.  
9 Schäfer, Kanonissenstifter, pp. x, 24-69. Voor een uitgebreide bespreking van zijn werk, zie: Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, pp. 28-32. 
10 Zoals omschreven in: Ibid., p. 30.  
11 Zoals: W. Levison, review van: K.H. Schäfer, Die Kanonissenstifter im deutschen Mittelalter, Stuttgart, 1907, in: 
Westdeutsche Zeitschrift für Geschichte und Kunst, 27 (1909), pp. 491-512.  
12 Schilp noemt het werk het “das Handbuch für die Geschichte der Frauenstifte”. Ibid., p. 28. 
13 Schäfer, Kanonissenstifter, pp. 269-273. 
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vrouwengemeenschappen leidde, volgens Schäfer, tot een vervlakking van de discipline. 
Bovendien permitteerden religieuze vrouwen zich steeds meer vrijheden op de 
Institutio, waardoor het vrouwelijke religieus leven verder wegzonk in een moeras van 
spirituele inertie.14  
De these van het “Verfall der Kanonisseninstitution”15 lezen we eveneens in het werk 
van Albrecht Hauck. Ook hij wees op het onvermogen van religieuze vrouwen om een 
eenduidige observantie aan te nemen enerzijds, en de manifeste aristocratische invloed 
in vrouwengemeenschappen anderzijds, waardoor conventen zich niet konden 
onttrekken aan de invloed van adellijke families. Volgens Hauck waren 
gemeenschappen voor religieuze vrouwen dan ook niets meer dan instellingen die de 
dochters van rijke families verzorgden. “Kein Wunder”, zo concludeerde hij, “daß es 
keine allgemengültige Regel für die Frauenkonvente gab”.16 Philibert Schmitz ging nog 
een stap verder en beschreef de gehele periode als één van decadentie.17 De vervalthese 
kent ook in latere werken een receptie. Nog in 1960 beschreef Josef Siegwart, in zijn 
verhandeling over het ontstaan van kapittels in Zwitserland, de “Freiheiten der 
(Frauenstifts)verfassung als Zerfallszeichen der kanonikalen Institution”.18 In 1975, tot 
slot, stelde Jean Verdon dat vrouwelijke religieuze leven inferieur was aan het 
mannelijke. Het valt dan ook niet te verbazen, zo schreef hij, dat verschillende 
vrouwengemeenschappen werden vervangen door gemeenschappen van mannelijke 
religieuzen.19 
Het eindoordeel van historici als Schäfer, Hauck, Schmitz, Siegwart en Verdon over 
religieuze vrouwen was ronduit negatief. Door de gebrekkige spirituele ijver van de 
sanctimoniales zelf, evenals de toenemende invloed van leken, was het vrouwelijke 
religieuze leven volgens hen weggezakt in spirituele laksheid en institutionele chaos. 
Hoewel deze visie nog tot diep in de twintigste eeuw een receptie kende, werden er, 




14 Ibid.  
15 Ibid. 
16 Hauck, Kirchengeschichte, vol. 4, pp. 422-423. 
17 Schmitz, Histoire de l’ordre, vol. 7, pp. 41-44, 61-62, 70. 
18 J. Siegwart, Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften in der deutschsprachigen Schweiz von 6. Jahrhundert bis 1160. 
Mit einem Überblick über die deutsche Kanonikerreform des 10. Und 11. Jahrhunderts, Freiburg, 1962, p. 42. Citaat 
overgenomen uit: Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 33. 
19 J. Verdon, ‘Notes sur le rôle économique des monastères féminins en France dans la seconde moitié du IXe et 
au début du Xe siècle’, in: Revue Mabillon, 58 (1975), pp. 334-336. 
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2.2  “The misogynistic myth that women had weaker 
minds.”20 De kritiek van vrouwenstudies 
Ondanks de reflex van historici in de eerste helft van de twintigste eeuw om 
sanctimoniales te categoriseren als laks, klonk er vanaf de jaren zeventig en tachtig, 
onder invloed van de tweede feministische golf, steeds meer kritiek op deze negatieve 
visie. Verschillende historici – niet toevallig meestal vrouwen – hekelden de latent 
seksistische kijk waarmee voorgaand onderzoek naar vrouwen in het verleden had 
gekeken. In plaats daarvan wilden zij de aandacht vestigen op de vrouw zelf. Ook in de 
studie naar religieuze vrouwen in de middeleeuwen vond er een feminist turn plaats.21 
Eén van de eerste auteurs waar we in dit kader naar kunnen verwijzen is Suzan Wemple. 
In 1985 schreef zij Women in Frankish Society: Marriage and the Cloister, 500-900, een 
overzichtswerk over de positie van vrouwen in de Frankische samenleving, met een 
grote focus op de kerkelijke structuren.22 Zij concentreerde zich vooral op de agency van 
vrouwen en de macht die vrouwen konden uitoefenen.  
Wemple’s conclusies waren duidelijk. In de pre-Karolingische periode genoten 
(religieuze) vrouwen relatief veel mogelijkheden om hun invloed te laten gelden. Ze 
schreef: “Women living in the Regnum Francorum were the first to experience the 
increase in female rights and the expansion of feminine roles. […] Historians have often 
overlooked this and concentrated on the misogynisistic sentiments perpetuated by the 
male hierarchy”.23 Ze noteerde dat vrouwen in de Merovingische periode veel meer 
verregaande sociale en legale rechten hadden dan hun laatantieke voorgangers. 
Vrouwen hadden een gunstig erfrecht, konden tot op een zekere hoogte zelf richting 
geven aan hun leven en ook het huwelijksstatuut was voordeliger. Dit veranderde 
dramatisch in de Karolingische periode.24 Waar religieuze vrouwen nog relatief veel 
bewegingsvrijheid hadden voor 800, werd de bisschoppelijke controle over 
vrouwengemeenschappen strakker. Ook werden er hogere eisen gesteld aan de clausuur 
 
 
20 S.F. Wemple, Women in Frankish Society. Marriage and the Cloister 500-900, Philadelphia, PA, 1981, p. 188. 
21 Eén van de eerste werken die focuste op de positie van vrouwen in het middeleeuwse monastieke wezen was 
dat van Lina Eckenstein, één van de eerste vrouwelijke onderzoekers aan de universiteit in Cambridge, in 
1896: L. Eckenstein, Woman under Monasticism: chapters on saint-Lore and convent life between AD 500 and AD 1500, 
Cambridge, 1896. Volgens haar droeg een beter inzicht in de positie van vrouwen in het verleden bij aan een 
verbetering van haar hedendaagse positie. Referentie en bespreking overgenomen van: Rudge, Texts and 
Contexts, pp. 18-19. 
22 Wemple, Women in Frankish Society. 
23 Ibid., pp. 189, 191. 
24 Het hoofdstuk waarin ze dit toelicht, heeft de titel “The Waning Influence of Women in the Frankish 
Church”. Ibid., pp. 127-148. 
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van vrouwengemeenschappen. Verder werden de liturgische taken van vrouwen 
ontnomen en kregen abdissen een minder grote verantwoordelijkheid over het 
economische beheer van hun klooster. In de rigide Karolingische structuren konden 
religieuze vrouwen zich dus niet meer spiritueel, intellectueel en institutioneel 
ontplooien, waardoor het vrouwelijk religieus leven aan daadkracht en dynamiek 
verloor.25 De inertie van vrouwelijke monialen was dus niet het gevolg van spirituele 
laksheid van de vrouwen, maar van patriarchale, zelfs misogyne structuren die vrouwen 
naar de marge van de samenleving duwden.  
Wemple was niet de enige die beargumenteerde dat vrouwen doelbewust uit het 
Karolingische main narrative werden geschreven. Gelijkaardige conclusies werden ook 
geformuleerd door onder andere Jane Tibbetts Schulenburg en Jo Ann McNamara.26 
Schulenburg wees op de beperktere bewegingsvrijheid van religieuze vrouwen in de 
Karolingische periode en vooral van abdissen. Waar abdissen in de Merovingische 
periode nog verregaande publieke taken konden uitoefenen, lagen hun taken in de 
Karolingische periode vooral binnen het klooster. Ze waren moederfiguren, wier 
huishoudelijke kwaliteiten belangrijker waren dan hun economische en administratieve 
talenten. Hierdoor verloren abdissen, en bij uitbreiding vrouwengemeenschappen in 
het algemeen, hun zichtbaarheid en economische agency.27 Lekenheren profiteerden van 
deze verzwakte positie door hun controle op deze gemeenschappen te versterken, 
abdisverkiezingen te beïnvloeden en zich de kloosterbezittingen toe te eigenen. De 
desintegratie van het Karolingische rijk en de invallen van de Vikingen en Hongaren 
ondermijnden, volgens Schulenburg, de maatschappelijke positie van 
vrouwengemeenschappen verder. Deze gebeurtenissen hadden uiteraard ook een 
impact op mannengemeenschappen, maar door hun verarmde maatschappelijke positie 




25 Ibid., pp. 143-148, 165-175, 189-197.  
26 Zie onder andere: J.T. Schulenburg, ‘Strict Active Enclosure and its Effects on the Female Monastic 
Experience’, in: Medieval Religious Women. I: Distant Echoes, J.A. Nichols en L.T. Schanks (eds.), Kalamazoo, 1984, 
pp. 51-86; Ead., ‘Female sanctity: public and private roles, ca. 500-1100’, in: Women and Power in the Middle Ages, 
M.C. Erler en M. Kowaleski (eds.), Athena, GA, en Londen, 1988, pp. 102-125; Ead., Forgetful of their Sex: Female 
Sanctity and Society, ca. 500–1100, Chicago, IL, 1998; Ead., ‘Women’s Monastic Communities, 500-1100’, pp. 208-
239; J.A. McNamara, Sisters in Arms: Catholic Nuns through Two Millennia, Cambridge, 1996.  
27 Schulenburg, Female Sancity, pp. 102-125. Marie Stoeckle en Patrick Corbet maakten een gelijkaardige 
vaststelling wat betreft hagiografische teksten: vrouwelijke heiligenlevens benadrukten vanaf het begin van 
de negende eeuw steeds meer de interne rol van de abdis als moeder van haar gemeenschap: M. Stoeckle, 
Studien über Ideale in Frauenviten des 7. bis 10. Jahrhunderts, Munich, 1959, p. 64; Corbet, Les saints ottonien, pp. 262–
263. 
28 Schulenburg, ‘Women’s Monastic Communities’, pp. 274-279. 
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Bovenstaande historici boden een tegenwicht tegen het verhaal van spirituele laksheid 
en moreel verval bij religieuze vrouwen. Hoewel ze erkenden dat de situatie van het 
vrouwelijk kloosterleven dramatisch verslechtte vanaf de Karolingische periode, weten 
ze dit, in tegenstelling tot eerdere literatuur, niet aan de gebrekkige religieuze ambities 
van vrouwen, maar aan de verstikkende patriarchale structuren opgeworpen door de 
Karolingische hervormers en lekenheren. Desalniettemin, en ondanks de stevige kritiek 
van bovenvermelde historici op het traditionele narratief, gingen ook zij uit van 
eenzelfde rigide denkbeelden. Net als historici uit de eerste helft van de twintigste eeuw 
veronderstelde de feministische literatuur een strikte toepassing van conciliaire 
bepalingen. De normatieve bepalingen van Aken werden in hun ogen dan ook effectief 
en consequent geïmplementeerd in het gehele rijk. Dus hoewel ze de stelling 
nuanceerden dat vrouwen “weaker minds”29 hadden, hielden ze wel vast aan de 
normatieve kracht van Karolingische conciliaire bepalingen. Het was immers door de 
effectieve uitvoering van de bepalingen van Aken dat vrouwengemeenschappen, 
volgens hen, gemarginaliseerd geraakten in de post-Karolingische samenleving.  
Het feministisch narratief had tot op zekere hoogte ook een impact op de historiografie 
over Saksische vrouwengemeenschappen. Hoewel bovenstaande historici niet zo 
uitgebreid zijn ingegaan op de Saksische casus, sloten een aantal latere onderzoekers 
wel aan bij hun narratief van onderdrukking. Zo wezen historici op de manifeste 
aanwezigheid en invloed van aristocratische patroons in vrouwengemeenschappen, die 
leidde tot een laïcisering van de observantie.30 Maar ondanks, of misschien juist dankzij 
dit narratief van onderdrukking en verval, gingen sommige historici op zoek naar 
middeleeuwse vrouwen die gezien kunnen worden als protofeministen, vrouwen die 
opmerkelijk veel agency leken te hebben. Eén van de bekendste voorbeelden hiervan is 
Hrotsvitha van Gandersheim, een bekende tiende-eeuwse dichteres die verschillende 
historische verhalen, hagiografische werken en toneelstukken heeft nagelaten.31 Ook 
bepaalde machtige adellijke abdissen konden op veel aandacht van historici rekenen.32 
 
 
29 Wemple, Women in Frankish Society, p. 188: “ […] they [de regels die vrouwen een strakke clausuur oplegden] 
resulted in the exclusion of women religious from the mainstream of education and led to the perpetuation of 
the misogynistic myth that, compared to men, women had weaker minds.” 
30 Zie bij wijze van voorbeeld: W. Kohl, ‘Frauenklöster in Westfalen’, in: Monastisches Westfalen. Klöster und Stifte 
800-1800. Ausstellung Münster 1982/Corvey 1983, Münster, 1982, pp. 35-36. 
31 Bij wijze van voorbeeld: P. Dronke, Women Writers of the Middle Ages: a Critical Study of Texts from Perpetua (+203) 
to Marguerite Porete (+1310), Cambridge, 1984; D. Frankforter, ‘Hroswitha of Gandersheim and the Destiny of 
Women’, in: The Historian, 41 (1979), pp. 295-314. Voor een kritiek op Hrotsvitha als protofeministe, zie onder 
andere: McKitterick, ‘Frauen und Schriftlichkeit’, p. 118. 
32 Zoals bijvoorbeeld: D. Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten - erinnern: Funktionen und Aufgabenfelder von Frauen 
in der ottonischen Herrscherfamilie (919-1024), Kassel, 2005; A. Fößel, ‘Ottonische Äbtissinnen im Spiegel der 




Het is van belang te noteren dat deze vrouwen door deze historici als uitzonderlijk 
werden beschouwd. Door vrouwen zoals Hrotsvitha als de uitzondering te zien, 
bevestigen ze echter impliciet het narratief dat vrouwengemeenschappen in het 
algemeen maatschappelijk monddood waren. 
2.3 Sociaal-economisch onderzoek naar Stiften 
Hoewel de conclusies van feministische historici aanvankelijk beperkt bleven tot de 
niche van de vrouwengeschiedenis, werd het algemene narratief vanaf de jaren zeventig 
minder streng in haar oordeel over religieuze vrouwen. Hoewel historici nog altijd sterk 
uitgingen van de normativiteit van de Karolingische hervormingsbeweging, was 
literatuur veel minder expliciet misogyn dan de literatuur in de eerste decennia van de 
twintigste eeuw. Wel bleef de vraag Kloster oder Stift een belangrijk uitgangpunt voor 
historisch onderzoek naar de institutionele identiteit van vrouwengemeenschappen. Dit 
is ook merkbaar in onderzoek dat zich niet uitsluitend richtte op de observantie in 
vrouwengemeenschappen. Vooral vanaf de jaren tachtig concentreerde het 
historiografisch debat zich steeds meer op het maatschappelijk functioneren van deze 
instellingen. Hoewel deze onderzoekers de vraag naar de observantie van een 
gemeenschap niet expliciet stelden, vertrok ook hun werk vanuit een Kloster oder Stift-
logica.  
In 1909, kort na de uitgave van het werk van Schäfer, schreef Johanna Heineken een 
verhandeling over het ontstaan van vrouwengemeenschappen in Saksen.33 Meer dan 
Schäfer had Heineken aandacht voor de sociale en maatschappelijke motieven achter 
deze stichtingen. Ze wees vooral op de dominante rol van aristocratische families als 
stichters van vrouwengemeenschappen in Saksen.34 De focus op het sociale verhaal 
achter de stichting van vrouwengemeenschappen geraakte in de volgende decennia 
ondergesneeuwd, maar werd opnieuw opgepikt vanaf de jaren zeventig en tachtig. De 
voornaamste auteur die ik hierbij kan vermelden is Karl Leyser. Hij schreef in 1979 het 
 
 
bauen Europa. Internationale Verflechtungen des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen zum Frauenstift 9), T. 
Schilp (ed.), Essen, 2011, pp. 89-106. 
33 Heineken, Die Anfänge.  
34 Ibid. Zie voor een bespreking van haar werk ook: Schilp, Norm und Wiklichkeit, pp. 32-33. Franz Felten spreekt 
het louter aristocratische karakter van kloostergemeenschappen gedeeltelijk tegen: F. Felten, ‘Wie adelig 
waren Kanonissenstifte (und andere weibliche Konvente) im (frühen und hohen) Mittelalter?’, in: Studien zum 
Kanonissenstift, I. Crusius (ed.), Göttingen, 2001, pp. 39-128. 
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referentiewerk Rule and Conflict in an Early Medieval Society: Ottonian Germany.35 Hierin 
bestudeerde hij onder andere de sociale motivaties achter de stichting van 
vrouwengemeenschappen. Hij wees erop dat vrouwen opmerkelijk langer leefden in 
Saksen dan hun echtgenoten, en dat de erfenisregeling in Saksen in vergelijking met 
andere delen van Europa gunstig was voor vrouwen.36 Voor veel (vaak jonge) weduwen 
en ongetrouwde meisjes was de stichting van een klooster waar ze konden intreden een 
veilige optie: ze ontliepen een (nieuw) huwelijk (en een risicovolle bevalling) en ze 
konden zich beschermen tegen verre familieleden (van henzelf of van hun echtgenoot) 
die hun goederen zouden kunnen of willen claimen. Daarnaast was dit voor hun familie 
ook vaak de meest voordelige optie, aangezien familiegoederen op deze manier meestal 
binnen de kernfamilie bleven.37 Gerd Althoff bouwde verder op Leyser’s conclusies, door 
de link tussen memorie, vrouwenkloosters en aristocratische families te benadrukken. 
Hij beschouwde vrouwengemeenschappen vooral als memoriecentra, die de memoria 
van een aristocratische familie en haar debitores behartigden.38 De bevindingen van 
Leyser en Althoff kenden een brede historiografische receptie. Nog tot op de dag van 
vandaag worden vrouwengemeenschappen gezien als een antwoord op de sociale en 
memoriale noden van aristocratische families.39 Hoewel hun bevindingen op het eerste 
zicht niet relevant zijn voor de vraag naar de observantie en institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen, ondersteunden ze wel de conclusie dat de meeste 
vrouweninstellingen Stiften waren. Historici namen immers aan dat de nauwe banden 
tussen aristocratische families en kloosters alleen maar mogelijk waren binnen een 
kanonikaal regime.40 Ook de idee, dat vrouwengemeenschappen volledig ingekapseld 
waren in een aristocratische logica, werd hiermee bevestigd.  
 
 
35 Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-74. 
36 Ibid., pp. 49-62. 
37 Ibid., pp. 63-69. Voor een kritische bespreking van Leyser, zie: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 7-8, 12-
13.  
38 Althoff, Adels- und Königsfamilien. Zie: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 8-11 voor een uitgebreide 
bespreking van Althoffs argumenten.  
39 De conclusie dat vrouwengemeenschappen de sociale en memoriale belangen van aristocratische families 
behartigden, is weliswaar ten dele terecht. Zie later voor een uitgebreidere bespreking hiervan: 4.2.1 
Vrouwengemeenschappen als Hausklöster . 
40 Nog in 2016 stelde Sarah Greer dat de kanonikale identiteit van vrouwengemeenschappen in Saksen een 
antwoord was op de noden van aristocratische families. Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 17-18.  
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2.4 Naar een re-evaluatie van de ambigue identiteit van 
vrouwengemeenschappen in de negende tot elfde eeuw 
De strikte scheiding tussen Stift en Kloster was lange tijd primordiaal in historisch 
onderzoek. Historici gingen uit van de normativiteit van het concilie van Aken, waarop 
ze meenden dat elk klooster ofwel Benedictijns ofwel kanonikaal was. Desondanks 
stipten sommige historici ook aan dat dit strak onderscheid niet altijd weerklank vond 
in de realiteit. Reeds van in het begin van de twintigste eeuw wezen historici op 
onduidelijkheden in het normatieve discours van vrouwengemeenschappen: 
vrouwenkloosters permitteerden zich vrijheden ten opzicht van conciliaire bepalingen, 
lieten al dan niet bewust in het midden welke oriëntatie ze precies volgden, of 
veranderden na verloop van tijd van observantie.41 Deze bevindingen werden tot de 
jaren negentig echter veelal genegeerd door het algemeen historiografisch narratief. 
Het is pas vanaf dan dat, mede door nieuwe inzichten in hervormingsprocessen en 
normatieve teksten, historici meer aandacht gingen besteden aan institutionele 
fluïditeit.  
De eerste auteur die kritisch stond ten aanzien van een scherpe distinctie tussen een 
Benedictijnse en kanonikale cohorte was Wilhelm Levison.42 In 1909 schreef hij een 
recensie over het eerder vermelde werk van Schäfer, Die Kanonissenstifter im deutschen 
Mittelalter. Hierin uitte hij stevige kritiek op het werk van zijn Duitse collega. Vooral 
Schäfer’s idee dat er reeds voor de Karolingische hervormingsconcilies een strikt 
onderscheid was tussen beide levensstijlen kon op weinig begrip rekenen bij Levison. Hij 
vond dat Schäfer een laatmiddeleeuwse realiteit terugprojecteerde op de laat antieke 
oudheid en vroege middeleeuwen. Hij wees erop dat er alleszins voor het concilie van 
Aken geen duidelijke distinctie kan gemaakt worden tussen beide monastieke cohorten. 
Zo circuleerden er tot de negende eeuw een grote variëteit aan monastieke regels en 
werden in primaire bronnen verschillende termen door elkaar gebruikt, zonder dat 
deze systematisch naar deze of gene levenswijze verwezen (monasterium, coenobium, 
claustrum, ancilla Dei, Deo sacratae, sanctimoniales, sorores, virgines, canonicae, canonissae, 
ecclesia saecularis en canonica institutio).43 Hij concludeerde: “für die vorkarolingische Zeit 
genügt also die einfache Gegenüberstellung: Kanonissen – Benediktinerinnen nicht”.44 
Levison sprak zich niet expliciet uit over de periode tussen de negende en elfde eeuw, 
 
 
41 Zie de auteurs hieronder vermeld. 
42 Levison, review van Schäfer, Die Kanonissenstifter, pp. 491–512. 
43 Ibid., pp. 491-492. 
44 Ibid., p. 492.  
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maar wees er wel op dat sommige gemeenschappen in de loop van hun geschiedenis 
verschillende keren van levenswijze veranderden45 – wat bijzonder moeilijk te rijmen 
valt met de disciplinaire standvastigheid die het concilie van Aken zogezegd oplegde.  
Ook latere auteurs wezen op de gebrekkige standvastigheid van religieuze vrouwen, 
maar in tegenstelling tot Levison evalueerden ze deze flexibele omgang met de 
institutionele organisatie van een klooster als een degeneratie. Siegwart vatte het 
sentiment als volgt samen, wanneer hij vaststelde dat de vrouwengemeenschap St. Felix 
en Regula in Zürich een kanonikale richting uitging: “durch Milderung und ständige 
Dekadenz der Klosterzucht aus einem Benediktinerinnen-Monasterium ein 
Kanonissenstift geworden”.46 In andere gevallen was de oriëntatie van het klooster 
gewoon onduidelijk. Zelfs Hauck, die verder uitging van de dwingende kracht van het 
concilie van Aken, wees erop dat sommige gemeenschappen geen algemene regel 
hadden: “Es gab Konvente genug, die sich überhaupt nicht auf eine bestimmte Regel 
verpflichteten. Sie glaubten das sei ihr gutes Recht, und waren nicht geneigt, davon zu 
lassen”.47 In deze gemeenschappen was er, volgens hem, geen enkel spoor van een 
gemeenschappelijk leven, dat ook in de Institutio uitgebreid aan bod komt. In plaats 
daarvan werkten vrouwen voor zichzelf, was er geen dormitorium (nochtans een vereiste 
volgens de Institutio) en financierden ze hun eigen maaltijden; religieuze oefeningen 
bestonden, zoals hij het omschreef, “meer in naam dan in praktijk”.48  
Juist omdat historici het normatieve karakter van Aken zo sterk benadrukten, zaten 
ze heel gewrongen met dergelijke ambiguïteiten. Zeker in de eerste helft van de 
twintigste eeuw interpreteerden ze dit als tekenen van “allgemeinen Verfall”49, zoals 
Siegwart, of als een “passiven Widerstand”50 tegen de invoering van Aken, zoals Hauck. 
Andere historici negeerden de institutionele heterogeniteit in het bronnenmateriaal. 
Vaak concludeerden ze dat, indien een klooster niet manifest Benedictijns was, het dan 
wel de Institutio navolgde.51 Toch plaatsten een aantal historici vanaf de jaren zeventig 
kanttekeningen bij de rigide institutionele reflex van traditioneel onderzoek om elk 
klooster te labellen als zijnde Kloster oder Stift. In de Germania Sacra-studie over het 
vrouwenklooster Freckenhorst stipte Wilhelm Kohl bijvoorbeeld aan dat het uitermate 
 
 
45 Ibid., pp. 502-508. 
46 Siegwart, Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften, p. 45. Citaat overgenomen van Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, p. 21. 
47 Hauck, Kirchengeschichte, vol. 4, p. 423. 
48 Ibid., pp. 423-424. (Vertaald uit het Duits). 
49 Siegwart, Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften, p. 45. 
50 Hauck, Kirchengeschichte, vol. 4, p. 423. 
51 Zoals in: Ehlers, Die Integration, pp. 419-453. Hij trachtte een overzicht te maken van de institutionele 
levenswijze van religieuze vrouwen. Alle gemeenschappen waarvoor er geen duidelijke Benedictijnse 
indicaties waren, identificeerde hij als een Stift.  
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moeilijk was om definitieve uitspraken te doen over de religieuze oriëntatie van de 
vrouwen.52 Hans Goetting stelde zelfs dat “Die Frage: Benediktinerinnenkloster oder 
Kanonissenstift? kann für die adligen Jungfrauengemeinschaften Sachsens im 9. Jh. in 
dieser unbedingten Form offenbar nicht gestellt werden”.53 Een aantal jaren later pikte 
Parisse dit op in zijn verhandelingen over religieuze vrouwen in Saksen en Lotharingen. 
Hij wees op verschillende tegenstrijdigheden in de rigide Benedictijns-kanonikale 
tweedeling. Net als Levison eerder wees hij op het feit dat kloosters doorheen de tijd 
andere levenswijzen konden aannemen, maar ook op de terminologische 
onduidelijkheden in contemporain bronnenmateriaal. Zo hanteren diploma’s 
verschillende termen om religieuze vrouwen aan te duiden, zonder dat hier enige 
systematiek inzat.54 Verder merkte hij op dat, ondanks de autoriteit van de Regel en de 
Institutio, de regel van Caesarius van Arles nog tot in de tiende eeuw verspreid was in 
vrouwengemeenschappen.55  
Hoewel er dus voorzichtige stemmen opgingen om de rigide distinctie tussen Kloster en 
Stift los te laten, duurde het nog tot de jaren negentig vooraleer dit idee meer ingang 
vond in het historisch discours. Dit hangt samen met een breder historiografisch debat 
rond monastieke hervorming. Vanuit verschillende invalshoeken nuanceerden historici 
het traditionele beeld van hervorming als een supra-institutionele en homogeniserende 
beweging die drastisch ingreep in het klooster om een vermeende scheefgetrokken 
situatie recht te trekken. Het zou me te ver leiden om hier uitgebreid op in te gaan, 
maar ik wil graag volgende krachtlijnen beklemtonen.56 In de eerste plaats nuanceerde 
Vanderputten het vermeende supra-institutionele karakter van een 
hervormingsbeweging. Traditioneel onderzoek zag een monastieke hervorming als een 
uniforme en opgelegde monastieke correctiebeweging die zich vanuit 
hervormingscentra als een inktvlek over het monastieke landschap verspreidde. Het 
beoogde resultaat was een homogeen kloosternetwerk volgens (veelal) Benedictijnse 
principes. Vanderputten daarentegen benadrukte het procesmatige, lokale en 
evenementiële karakter van een monastieke hervorming, en zag het als een 
genegotieerde realiteit die aangepast was en ingebed in een specifieke, lokale context.57 
Het onderscheid tussen hervormde en niet-hervormde instellingen was dan ook minder 
 
 
52 Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 90-91.  
53 Goetting, Das Reichsunmittelbare Kanonissenstift Gandersheim, p. 147.  
54 Parisse, ‘Les religieuses dans le nord’, p. 132.  
55 Ibid., pp. 118-120. 
56 Een goed historiografisch overzicht is te vinden in: Huysmans, Tutor ac nutritor, pp. 4-17 – volgende alinea is 
hier deels op gebaseerd.  
57 Zie vooral: Vanderputten, Monastic Reform as Process. Zie verder ook het algemene: C. Leyser, ‘Review article: 
Church reform – full of sound and fury, signifying nothing?’, in: Early Medieval Europe, 24 (2016), pp. 478-499. 
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groot dan voorgaande literatuur aannam. Ook de idee van een hervormingsgolf die 
vertrok vanuit een aantal cruciale centra strookte, volgens Vanderputten, niet met de 
realiteit. Een hervorming was geen “flashpoint event” dat van bovenaf werd opgelegd, 
maar een gradueel en cumulatief proces.58 Vanderputten pleitte er dan ook voor om 
institutionele hervormingen te bekijken vanuit de lokale maatschappelijke inbedding 
van een gemeenschap.59 Daarnaast herevalueerden historici ook het 
hervormingsdiscours. Zo focusten onderzoekers zoals Gert Tellenbach, Giles Constable 
en vooral Julia Barrow op de semantische problematiek rond de term hervorming.60 Ze 
stelden vast dat reformare of reformatio tot de twaalfde eeuw zelden werd gebruikt in 
primaire bronnen om religieuze vernieuwing of institutionele verandering aan te 
duiden.61 Bovendien verschoof de semantische betekenis van deze termen doorheen de 
tijd: waar reformare (en aanverwante termen) aanvankelijk wees op een individuele, 
persoonlijke verbetering, impliceerde het tegen de tiende eeuw een institutionele 
verandering – hoewel beide niet los van elkaar stonden.62 Het plaatst belangrijke 
nuances bij het gebruik van de term hervorming in moderne historiografie.  
De nieuwe inzichten in de studie naar monastieke hervormingen had ook een impact 
voor het onderzoek naar de effectiviteit van de Karolingische hervorming. Historici 
stelden niet alleen de doelstellingen van de hervormers in vraag, maar hadden ook meer 
aandacht voor de eventualiteit van de hervormingsbeweging. Deze vernieuwende 
ideeën werden eerst uitgeschreven met betrekking tot mannengemeenschappen. Het 
valt buiten het bestek van dit onderzoek om hier uitgebreid op in te gaan, maar ik 
verwijs graag naar het werk van Brigitte Meijns over het ontstaan en de ontwikkeling 
van kanunnikengemeenschappen tot de elfde eeuw in Vlaanderen. Ze wees er op dat, 
Aken ten spijt, de grens tussen de kanonikale en Benedictijnse cohorte minder strak was 
dan voorgaand onderzoek suggereerde. Zo bleven gemengde levensvormen in de 
praktijk vaak nog bestaan. De concilies van Aken maakten, met andere woorden, wel 
degelijk een normatief onderscheid tussen de kanonikale en Benedictijnse cohorte, 
maar dit onderscheid was onderhevig aan evenementiële en lokale of geografische 
 
 
58 Vanderputten, Monastic Reform as Process, p. 9. 
59 Ibid., pp. 8-13, 187. 
60 G. Constable, The reformation of the twelfth century, Cambridge, 1996, p. 3; G. Tellenbach en T. Reuter, The 
Church in western Europe from the tenth to the early twelfth century, Cambridge, p. 109; J. Barrow, ‘Ideas and 
Applications of Reform’, in: The Cambridge History of Christianity. 3: Early Medieval Christiantiy, ca. 600-1100, 
Cambridge, 2008, pp. 345-362; Ead., ‘The Ideology of the Tenth-Century English Benedictine ‘Reform’’, in: 
Challenging the Boundaries of Medieval History. The Legacy of Timothy Reuter, P. Skinner (ed.), Turnhout, 2009, pp. 
141-154. 
61 De termen die wel gebruikt worden, zijn: corrigere, emendare, meliorare, restaurare, commutare, relevare of 
reparare. Barrow, ‘Ideas and Applications’, p. 347. 
62 Ibid., pp. 345-368. 
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factoren.63 Daarnaast hadden historici ook meer belangstelling voor nieuwe 
institutionele compilaties en bewerkingen van de teksten van Aken. Zo is het niet 
verwonderlijk dat er in de afgelopen twee decennia twee kritische edities (met Engelse 
vertaling) zijn verschenen van de zogenaamde Enlarged Rule of Chrodegang, een hybride 
regel gecompileerd in het tweede kwart van de negende eeuw op basis van de achtste-
eeuwse regel van Chrodegang, de Institutio canonicorum en materiaal over de pastorale 
zorg van clerici.64 Deze aandacht voor tekstuele variaties sluit aan bij recente inzichten 
over wat een monastieke regel of disciplinaire tekst is. Vooral onderzoekers die 
gespecialiseerd zijn in het monastieke wezen in de laatantieke en Merovingische 
periode wezen op de vluchtigheid van monastieke regels. Monastieke regels waren geen 
gedehistoriseerde teksten. Het waren ad-hocteksten die opgesteld werden als reactie op 
concrete situaties, vragen en problemen. Het nuanceert niet alleen de aura van 
stabiliteit, maar ook de autoriteit van regulae. Het waren levende teksten die, naargelang 
tijd en plaats, in een bepaalde formule gegoten konden worden.65 Hendrik Dey komt tot 
de kern van de zaak wanneer hij stelt (over de Regel van Benedictus) dat “the 
proponents of Benedictine standardization, from Benedict of Aniane to Odo of Cluny, 
will have found it expedient to make substantial compromises in order to render their 
vision of monastic observance palatable to the widest possible spectrum of 
independent-minded and even recalcitrant ascetics.”66 
De vele kritische bedenkingen rond het traditionele paradigma van hervorming als een 
effectieve, supra-institutionele beweging waren noodzakelijk. Hun verdiensten 
niettegenstaande, valt het wel op dat de meeste van bovenvermelde studies mannelijke 
kloosters als onderwerp hadden – ongetwijfeld heeft dit te maken met het mannelijke 
karakter van het klassieke narratief over kloosters. Hierdoor werden deze bevindingen 
te weinig getoetst aan vrouwelijke casussen, waardoor verouderde ideeën over 
hervorming ingebed bleven in de studie naar vrouwelijke religieuzen in de vroege en 
volle middeleeuwen.67 Dankzij een aantal belangrijke bijdragen maakte het veld van de 
 
 
63 Meijns, ‘Veelheid en verscheidenheid’, pp. 239-241; zie ook: Ead., Aken of Jeruzalem?. 
64 Met name: The Chrodegang Rules, ed. en vert. J. Bertram; The Old English Version of the Enlarged Rule of 
Chrodegang, Edited together with the Latin Text and an English Translation (Münchener Universitätsschriften 26), 
ed. B. Langefeld, Frankfurt am Main, 2003. Voor een bespreking hiervan, zie: Barrow, ‘Chrodegang, his rule and 
its successors’, pp. 201-212. 
65 Zie onder andere: Diem, ‘Inventing the Holy Rule’, pp. 53-84; Rapp, ‘The Social Organization of Early 
Monasticism’, pp. 40-47; Rudge, Texts and context’s, pp. 22-23; Dey, ‘Bringing Chaos out of Order’, pp. 29-30.  
66 Ibid., p. 34. 
67 Zoals in: Smith, Ordering Women’s Lives, pp. 137-145; R. Kottje, ‘Claustra sine armario? Zum Unterschied von 
Kloster und Stift im Mittelalter’, in: Consuetudines monasticae: Festgabe für Kassius Hallinger, J.F. Angerer en J. 
Lenzenweger (eds.), Rome, 1982, pp. 125-144. 
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vrouwengeschiedenis echter een significante inhaalbeweging.68 Eén van de eerste en 
voornaamste studies die ik in dit kader wil vermelden is die van Thomas Schilp. In 1998 
publiceerde hij Norm und Wirklichkeit religöser Frauengemeinschaften im Frühmittelalter, 
waarin hij de Institutio sanctimonialium onder de loep nam en het klassieke narratief 
hierover deconstrueerde.69 Omwille van het belang van deze studie voor het 
onderzoeksveld, staat volgende paragraaf uitgebreider stil bij zijn conclusies.  
In de eerste plaats nuanceerde Schilp de idee dat de Institutio een duidelijke en 
eenvormige levenswijze vooropstelde. In tegenstelling tot wat voorgaand onderzoek 
aannam, bood de kanonikale regel geen uniformiteit, maar juist een veelheid aan 
mogelijkheden om het vrouwelijke religieuze leven te organiseren. De opstellers van de 
Institutio haalden immers hun inspiratie, naast oude monastieke regels en concilies, 
grotendeels uit de Regel van Benedictus. Het onderscheid met de Regula was in de 
praktijk dan ook niet altijd zo scherp te maken. Zo komen gelijkaardige idealen zoals 
 
 
68 Volgend overzicht, zij het onvolledig, kan als startpunt gelden: P. Heidebrecht en C. Nolte, ‘Leben im Kloster: 
Nonnen und Kanonissen. Geistliche Lebensformen im frühen Mittelalter’, in: Weiblichkeit in geschichtlicher 
Perspektive: Fallstudien und Reflexionen zu Grundproblemen der historischen Frauenforschung, U.A.J. Becher en J. 
Rüsen (eds.), Frankfurt am Main, 1988, pp. 79-115; S. Foot, Veiled Women. 1: The Disappearance of Nuns from Anglo-
Saxon England (Studies in Medieval Britain 1), Aldershot, 2000; B. Yorke, Nunneries and the Anglo-Saxon royal 
houses, Londen, 2003; A.-M. Helvétius, ‘Réécriture hagiographique et réforme monastique: les premières 
“Vitae” de saint Humbert de Maroilles (Xe-XIe siècles). Avec l’édition de la “Vita Humberti prima”’, in: La 
réécriture hagiographique dans l’Occident médiéval: transformations formelles et idéologiques, M. Goullet en M. 
Heinzelmann (eds.), Ostfildern, 2003, pp. 195-230; M. Gaillard, D’une réforme à l’autre (816-934): les communautés 
religieuses en Lorraine à l’époque carolingienne, Parijs, 2006; A.-M. Helvétius, ‘Production de textes et réforme d’un 
monastère double. L’exemple de Remiremont du VIIe au IXe siècle’, in: Frauen – Kloster – Kunst. Neue Forschungen 
zur Kulturgeschichte des Mittelalters. Beiträge zum Internationalen Kolloquium vom 13. bis 16. Mai 2005 anlässlich der 
Ausstellung “Krone und Schleier”, J.F. Hamburger en C. Jäggi (eds.), Turnhout, 2007, pp. 383-394; G. Blennemann, 
Die Metzer Benediktinerinnen im Mittelalter: Studien zu den Handlungsspielräumen geistlicher Frauen (Historische 
Studien 498), Husum, 2011; G. Melville en A. Müller (eds.), Female “vita religiosa” between Late Antiquity and the 
High Middle Ages: Structures, developments and spatial contexts (Vita Regularis 47), Wenen, 2011.  
69 Schilp, Norm und Wirklichkeit. Zie verder ook: T. Schilp, ‘Die Institutio sanctimonialium Aquisgranensis des 
Jahres 816 und die Problematik der Verfassung religiöser Frauengemeinschaften’, in: 1000 Jahre Stift St. Georgen 
am Längsee. Festschrift. Frauen zwischen benediktinischem Ideal und monastischer Wirklichkeit. Beiträge des 
Symposiums zur Geschichte des ehemaligen Benediktinerinnenklosters St. Georgen am Längsee aus Anlass des 1000-Jahr-
Jubiläums vom 29. bis 31. Mai 2003, J. Sacherer (ed.), St. Georgen am Langsee, 2003, pp. 58-73; Id., ‘Die Wirkung der 
Aachener ‘Institutio sanctimonialium’ des Jahres 816’, in: Frühformen von Stiftskirchen in Europa: Funktion und 
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ascese, armoede, kuisheid, vita communis, gehoorzaamheid en studie in beide monastieke 
teksten aan bod. Het enige duidelijke verschil is dat de Regel de geloften van armoede 
en stabilitas als een voorwaarde zag om in te treden, terwijl de Institutio dergelijke 
geloften niet verwachtte.70 In plaats daarvan bood de Institutio vrouwen opmerkelijk veel 
keuzevrijheid. Zoals eerder gezegd liet de tekst vrouwen toe om privébezittingen te 
behouden, een eigen woning te bezitten en het klooster te verlaten, maar legde deze 
vrijheden ook niet op.71 Vrouwen konden dus zelf hun leven inrichten; gaande van een 
vrij wereldlijk leven tot een in de praktijk sterk Benedictijns georiënteerde levensstijl. 
Dergelijke flexibiliteit impliceert dat de Institutio uiteraard niet vrij is van 
tegenstrijdigheden. Ondanks het feit dat de tekst armoede en een gemeenschappelijk 
leven hoog in het vaandel draagt, en vrouwen aanraadt om afstand te doen van al hun 
bezittingen wanneer ze in het klooster traden, kon een sanctimonialis het vruchtgebruik 
over haar goederen behouden en deze zelfs in eigen naam blijven beheren.72 De Institutio 
is een flexibele tekst die aangepast kon worden aan lokale omstandigheden en concrete 
noden van de gemeenschap en individuele vrouwen zelf.73 Daarmee samenhangend valt 
de Institutio sanctimonialium ook op door haar vaagheid. De tekst is een florilegium dat tot 
inspiratie strekt, maar dat zelden duidelijke en concrete bepalingen oplegt.74 Schilp 
concludeerde dan ook:  
“Die Normierungen der Institutio sanctimonialium selbst lassen zu viele Fragen 
offen, sind zu uneinheitlich […]. Die Regel gibt nämlich nur “Rahmenrichtlinien” 
für die Ausgestaltung der kanonikalen Lebensform mit entsprechenden 
Spielräumen an […].”75  
Deze “Spielräumen” zag Schilp als het resultaat van een compromis tussen de 
verschillende deelnemers van het concilie van Aken.76 Naast bisschoppen en vorsten, 
 
 
70 Voor een uitgebreide vergelijking tussen de Institutio en de Regel: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 117-128; 
voor een vergelijking tussen de Institutio sanctimonialium en de Institutio canonicorum: Ibid., pp. 128-136; en 
tussen de Institutio en de Regula sanctarum virginum van Caesarius van Arles: Ibid., pp. 136-144. Zie ook 
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72 Ibid., pp. 76-81, 90-97. 
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74 Ibid., p. 215. 
75 Ibid., pp. 214-215. 
76 “Die immanenten Disparitäten des normativen Regeltextes ließen für die Institutio sanctimonialium auf einen 




speelden ook aristocratische families een belangrijke rol in de totstandkoming van de 
tekst, niet in het minst omdat de adel één van de belangrijkste – in Saksen zelfs de 
voornaamste – stichtersgroep was van vrouwengemeenschappen. Al deze verschillende 
spelers hadden vanzelfsprekend hun eigen belangen, die ze gevrijwaard wilden zien in 
de Institutio. Schilp beargumenteert dat de wetgevers van Aken beseften dat een strikte 
levenswijze met strenge eisen betreffende armoede en clausuur, het risico meebracht 
dat de adel zich zou distantiëren van vrouwengemeenschappen. Door bewust vrijheden 
in te bouwen betreffende persoonlijke armoede en stabiliteit, bood de Institutio een 
pragmatisch antwoord op deze uitdaging.77 De tekst was dus het resultaat van een 
maatschappelijk compromis tussen de verschillende partijen die deelnamen aan het 
concilie in Aken. 
Norm und Wirklichkeit bood voor het eerst overtuigende argumenten om het rigide 
onderscheid tussen de Benedictijnse levensstijl en de Institutio sanctimonialium los te 
laten. Schilps stelling, dat de bepalingen van Aken eerder een “normierende 
Orientierung” 78 waren dan een strikte normatieve regel, vond ook bijklank bij andere 
onderzoekers. Een aantal jaar na de studie van Schilp schreef Irene Crusius een artikel 
met een stand van zaken van het onderzoek naar Kanonissenstiften. Haar artikel bood op 
zich geen nieuwe inzichten, maar stelde de institutionele heterogeniteit wel voor als 
een verder te ontwikkelen onderzoekslijn.79 Verschillende publicaties gingen dan ook 
dieper in op het “Forschungsproblem”80 van normatieve regels voor religieuze vrouwen 
in post-Karolingisch Europa. Graag wil ik verwijzen naar het onderzoek van Franz Felten 
en Katrinette Bodarwé. Felten contextualiseerde het concilie van Aken. Meer bepaald 
keek hij naar de voorafgaande synodes vanaf het concilie van Ver in 755 tot en met de 
synode van Chalôn-sur-Saone in 813. Hij nuanceerde de idee dat de Karolingische 
wetgevers van in het begin een duidelijk plan hadden om een institutionele tweedeling 
in te voeren in het monastiek landschap.81 Het onderscheid tussen een vita monastica en 
vita canonica was zelfs voor de deelnemers van de Karolingische hervormingsconcilies 
lange tijd onduidelijk. Bovendien stelde hij ook vast dat de principes geformuleerd te 
 
 
Adelsfamilien schließen, sozusagen auf die Feslegung eines kleinsten gemeinsamen Nenners der and der 
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77 Ibid., pp. 185-195. 
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80 Ibid. 
81 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 551-573. 
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Aken niet altijd werden nagevolgd in latere concilies.82 Het stelt niet alleen de 
effectiviteit van Aken 816 in vraag, maar ook de idee dat de Karolingische elite zelf een 
rigide onderscheid maakte op het vlak van vrouwelijk religieus leven.  
Waar Felten zich vooral concentreerde op de concilies an sich en Schilp op de regels 
neergeschreven tijdens deze concilies, onderzocht Katrinette Bodarwé de 
implementatie van normatieve bepalingen in vrouwengemeenschappen.83 Ze 
ontwikkelde de these dat normatieve bepalingen in de praktijk niet tot op de letter 
nagevolgd konden worden, maar aangepast werden aan de specifieke noden van de 
individuele nonnen en de gemeenschappen, lokale omstandigheden en 
machtsverhoudingen. In dit kader wees ze ook op verschillende aangepaste regels, 
versies van de Regel van Benedictus en de Institutio waar gemeenschappen zelf 
wijzigingen hebben aangebracht, opdat het zou stroken met lokale praktijken.84  
Bodarwé stelde zich vooral de vraag naar hoe religieuze vrouwen normatieve teksten 
bewerkten, maar linkte dit niet systematisch met de historische en maatschappelijke 
context van een gemeenschap.85 De vraag naar waarom een vrouwengemeenschap een 
bepaalde levenswijze koos, en hoe wereldlijke en kerkelijke belanghebbenden hier 
tegenover stonden, bleef grotendeels onbeantwoord. Deze vragen werden voor het eerst 
stelselmatig aangesneden in Dark Age Nunneries. The Ambiguous Identity of Female 
Monasticism, 800-1050 van Steven Vanderputten. In dit werk onderzocht hij de 
observantie van vrouwengemeenschappen in Lotharingen in de negende tot elfde eeuw 
en ontwikkelde hij een nieuw narratief om de institutionele heterogeniteit die hij 
vaststelde te begrijpen. In de eerste plaats besprak hij de legislatieve en disciplinaire 
cultuur in Lotharingen met betrekking tot vrouwengemeenschappen. Voortbouwend op 
de conclusies van Felten, Schilp en Bodarwé stelde hij dat we de Institutio, en monastieke 
regels in het algemeen, niet moeten zien als rigide normatieve teksten, maar als 
 
 
82 Ibid., p. 571. Het concilie van Parijs in 829 maakte bijvoorbeeld wel een onderscheid tussen canonici en 
monachi, maar niet betreffende vrouwen; net als het concilie van Aken in 836. Betreffende het concilie van 
Parijs in 829, zie bijvoorbeeld, c. 85: “De abbatibus vero canonicis et regularibus et de abbatissis, quae 
sanctimonialibus praeesse videntur.”, uitgegeven in: MGH Conc. 2,2, c. 85, p. 676. En wat betreft het concilie van 
Aken in 836 verwijst Felten naar het volgende citaat: “[…] congregationes tam canonicorum quamque monachorum 
necnon sanctimonialium […].”, uitgegeven in: MGH Conc. 2,2, c. 39/15, p. 713.  
83 Zie vooral: K. Bodarwé, ‘Eine Männerregel für Frauen. Die Adaption der Benediktsregel im 9. und 10. 
Jahrhundert’, in: Female “vita religiosa” between Late Antiquity and the High Middle Ages (Vita Regularis 47), G. 
Melville en A. Müller (eds.), Wenen, 2011, pp. 235-274. 
84 Ibid., pp. 259-272.  
85 Een uitzondering is evenwel: K. Bodarwé, ‘Immer Ärger mit den Stiftsdamen: Reform in Regensburg’, in: 
Nonnen, Kanonissen und Mystikerinnen. Religiöse Frauengemeinschaften in Süddeutschland. Beiträge zur 
interdisziplinären Tagung vom 21. bis 23. September 2005 in Frauenchiemsee, E. Schlotheuber, H. Flachenecker en I. 
Gardill (eds.), Göttingen, 2008, pp. 79-102, maar dit beperkt zich tot één case study. 
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flexibele werkinstrumenten die aangepast werden aan lokale omstandigheden. Ze 
vormden, met andere woorden, de grenzen van een legitiem kader waarbinnen 
verschillende levensstijlen en experimenten mogelijk waren.86 In dit experimenteren 
beperkten vrouwen zich niet alleen tot de Institutio en de Regel. Ze maakten gebruik van 
een wijde variatie aan teksten – gaande van regelcommentaren, legislatieve bronnen, 
liturgische fragmenten, boetefragmenten en hagiografische teksten – om richting te 
geven aan hun observantie.87 Vanderputten pleitte er dan ook voor om normatieve 
teksten niet te zien als “templates for organizing the life of women religious”, maar als 
inspiratiebronnen die religieuze vrouwen en hun maatschappelijke partners hielpen om 
ankerpunten uit te zetten waarnaar de sanctimoniales hun observantie konden 
(her)oriënteren.88 
Vanderputten beschreef deze creatieve disciplinaire cultuur als een maatschappelijke 
“coping strategy”.89 Hij beargumenteerde dat de maatschappelijke situatie van elke 
gemeenschap uniek was. Elke gemeenschap bevond zich immers op een eigen kruispunt 
van verschillende normatieve, sociale, economische, historische en geografische 
variabelen, die elk op hun eigen manier de identiteit van een gemeenschap 
beïnvloedden.90 Het is vanuit deze intersectionele positie dat vrouwengemeenschappen 
vorm gaven aan een observantie en institutionele identiteit die zowel geloofwaardig als 
maatschappelijk relevant was, en hen ook in staat stelde om in te spelen op 
veranderende sociopolitieke omstandigheden.91 Lotharingen was immers een 
 
 
86 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 9. 
87 Zie vooral hoofdstuk 1 Setting the Boundaries for Legitimate Experimentation: Ibid., pp. 21-36; en S. 
Vanderputten, ‘Debating Reform in Tenth- and Early Eleventh-century Female Monasticism’, in: Zeitschrift Fur 
Kirchengeschichte, 125:3 (2015), pp. 289–306. 
88 Id., Dark Age Nunneries, pp. 9, 156, citaat op p. 156. 
89 Ibid., p.9. 
90 Ibid. 
91 Ibid, pp. 9-10. Het concept ‘intersectionaliteit’ is afkomstig uit de gender en black studies. Het is in 1989 
gemunt door Kimberle Crenshaw die de onderdrukking van zwarte vrouwen in de maatschappij bestudeerde. 
Ze beargumenteerde dat we, om de onderdrukte positie van marginale groepen in de samenleving te 
begrijpen, moeten kijken naar het cumulerend effect van verschillende overlappende aspecten van iemands 
identiteit, zoals ras, gender en sociaaleconomische achtergrond. “My objective there to illustrate that many of 
the experiences Black women face are subsumed within the traditional boundaries of race or gender 
discrimination as these boundaries are currently understood, and that the intersection racism and sexism 
factors into Black women’s lives in ways that cannot be captured wholly by looking at the race or gender 
dimensions of those experiences separately. I build on those observations here by exploring various ways in 
which race and gender intersect in shaping structural, political and representational aspects of violence 
against women.” K. Crenshaw, ‘Mapping the Margins: Intersectionality, Identity Politics, and Violence against 
Women of Color’, in: Stanford Law Review, 43:6 (1991), pp. 1241-1299, citaat op p. 1244. Het concept wordt vooral 
gebruikt in de sociologie (zie bijvoorbeeld: L. McCall, ‘The Complexity of Intersectionality’, in: Signs, 30:3 




dynamische maatschappelijke context. Patronagenetwerken verschoven vaak, en 
bovendien werd de regio gekenmerkt door verschillende hervormingsinitiatieven, die 
andere verwachtingen uitschreven voor (vrouwen)gemeenschappen. Schenkers en 
patroons verwachtten dat vrouwengemeenschappen zich konden aanpassen aan 
veranderende maatschappelijke realiteiten, en lieten daarom een flexibele omgang met 
institutionele profielen toe om religieuze vrouwen de speelruimte te geven om zichzelf 
constant heruit te vinden. Tegelijk benutten vrouwengemeenschappen deze normatieve 
flexibiliteit om een institutioneel narratief te ontwikkelen dat hier adequaat op 
inspeelde.92 Hun institutionele identiteit was, zoals Vanderputten het samenvatte “the 
product of decisions based on rational consideration by these women and their male 
associates of what life suited best their worldly and spiritual objectives.”93 In dezelfde 
lijn wees Vanderputten op de noodzaak van kloostergemeenschappen om een identiteit 
te ontwikkelen waarmee ze zich onderscheidden van hun naburige instellingen die hen 
beconcurreerden voor leden, inkomsten en schenkingen.94 Vanderputten koppelde de 
institutionele identiteit van kloostergemeenschappen niet alleen aan de 
maatschappelijke inbedding van conventen, maar ook aan hun interne samenstelling. 
Hij benadrukte het genderinclusieve aspect van conventen. Sanctimoniales deden onder 
andere in de uitoefening van de liturgie beroep op clerici, en daarnaast onderhielden ze 
ook contacten met lekenmannen wier zielenheil of memorie ze behartigden. Deze 
groepen mannen voelden zich ongetwijfeld nauw betrokken op de conventen, en het is 
bijgevolg zeker niet uitgesloten dat zij tot op zekere hoogte mee inspraak hadden in de 
identiteitsvorming van de gemeenschap. Ook vanuit dit oogpunt was een flexibele 
lezing van de normatieve teksten een gegeven, een coping strategy om hun religieuze 
relevantie te behouden.95 
Ondanks het overtuigende pleidooi van Schilp, Felten, Bodarwé en vooral Vanderputten 
om het ambigue institutionele profiel van vrouwengemeenschappen niet als een 
probleem te beschouwen, maar als een opportuniteit om de maatschappelijke inbedding 
 
 
middeleeuwen. Zie bijvoorbeeld de twee sessies Let's Do Theory: Intersectionality and Othering in the Middle Ages 
(Session I: 714; Session II: 814) georganiseerd op het International Medieval Congress te Leeds, 2017. ‘Programma 
Archives, 2017’ International Medieval Congress, https://www.imc.leeds.ac.uk/imcarchive/2017/sessions/714/ 
en https://www.imc.leeds.ac.uk/imcarchive/2017/sessions/814/ (geraadpleegd 20 november 2019). Ik neem 
de interpretatie van Vanderputten over die een “intersectional identity” interpreteerde als “an approach that 
explains the status and conduct of groups of women religious as the product of intersecting normative, social, 
economic, historical, and even geographical variables, rendering the situation of each community unique.” 
Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 9. 
92 Ibid., pp. 9-10, 155-158. 
93 Ibid., p. 158. 
94 Ibid., p. 156. 
95 Ibid., p. 10. 
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van vrouwenkloosters te begrijpen, blijft het Kloster oder Stift-discours aanwezig in het 
historisch onderzoek. Dit is met name het geval voor de Saksische casus.96 Er zijn 
verschillende redenen om het doorleven van deze gedateerde visie te verklaren. In de 
eerste plaats is er een gebrek aan diepgaande studie naar de ambigue identiteit van 
vrouwengemeenschappen in deze regio. De eerder vermelde studies van Goetting en 
Parisse wezen wel op institutionele onduidelijkheden,97 maar maakten geen exhaustief 
overzicht van welke ambiguïteiten er eigenlijk allemaal bestonden met betrekking tot 
Saksische religieuze vrouwen. Ook het onderzoek van onder andere Schilp bood dit niet. 
Hoewel hij op een overtuigende wijze het normatieve karakter van de Karolingische 
hervormingsconcilies nuanceerde en aantoonde dat disciplinaire teksten wezenlijk 
ambigue zijn, ging hij niet systematisch in op hoe deze institutionele flexibiliteit tot 
uiting kwam in de eigenlijke religiepraktijk. Desalniettemin veronderstelt de 
vaststelling dat normatieve teksten fundamenteel flexibel zijn, dat elke gemeenschap 
deze op een andere manier interpreteerde en constant aanpaste aan lokale noden en 
 
 
96 Kroker stelde bijvoorbeeld recent de vraag of Herford nu een “Kloster oder Stift” was: Kroker, ‘Kaiser, 
Könige und fromme Frauen’, pp. 122-123; maar ook Greer ging in 2016 nog uit van een scherpe distinctie 
tussen beide levenstijlen: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-20; en Caspar Ehlers trachtte in zijn 
referentiewerk over Saksen uit 2005 de vrouwengemeenschappen institutioneel te categoriseren: Ehlers, Die 
Integration, pp. 419-453. In een voorbereidende studie van dit werk geeft Ehlers wel aan dat het onderscheid 
tussen een kanonikale en Benedictijnse instelling niet altijd duidelijk is, maar desalniettemin 
beargumenteerde hij dat we voor sommige gemeenschappen in de negende eeuw wel een dergelijk 
institutioneel onderscheid kunnen maken. Hiermee bevestigde hij alsnog het traditionele beeld: Ehlers, ‘Die 
zweifache Integration’, p. 27. De drang om klooster te (proberen) categoriseren als zijnde een Kloster of een 
Stift is verder sterk aanwezig in detailstudies over specifieke kloosters. Voorbeelden hiervan zijn: H. 
Weidenhaupt, ‘Das Kanonissenstift Gerresheim. Von der Gründung bis zum Ende des 14. Jahrhundert (vor 870-
1400)’, in: Düsseldorfer Jahrbuch, 46 (1954), pp. 9-13; H. Härtel, ‘Lamspringe: Ein mittelalterliches Skriptorium in 
einem Benediktinerinnenkloster’, in: Kloster und Bildung im Mittelalter (Veröffentlichungen des Max-Planck-
Instituts für Geschichte 218, Studien zur Germania Sacra 28), N. Kruppa (ed.), Göttingen, 2006, p. 117; W. Petke, 
‘Stift Ringelheim zwischen Adel, König und Bischof (um 941 bis 1150)’, in: Salzgitter-Jahrbuch, 15/16 (1994), p. 
97; Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Nottuln, p. 34; Müller, Das Kanonissenstift und Benediktinerkloster Liesborn, p. 
88; W. Kohl, ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst bis zur Umwandlung in ein freiweltliches Damenstift 
(1495)’, in: Freckenhorst 851-2001: Aspekte einer 1150 jährigen Geschichte (Quellen und Forschungen zur Geschichte 
des Kreises Warendorf 38), K. Gruhn (ed.), Warendorf, 2000, pp. 11-30; Id., Das (freiweltliche) Damenstift 
Freckenhorst, pp. 90-92; C. Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriacus zu Gernrode im Spannungsfeld zwischen 
Hochadel, Kaiser, Bischof und Papst von der Gründung 961 bis zum Ende des Investiturstreits 1122’, in: Studien 
zum Kanonissenstift (Veröffentlichungen des Max-Planck-Instituts für Geschichte 167, Studien zur Germania 
Sacra 24), I. Crusius (ed.), Göttingen, 2001, pp. 214-215; G. Taddey, Das Kloster Heiningen von der Gründung bis zur 
Aufhebung, Göttingen, 1966, pp. 25-26; U. Andermann, ‘Stift oder Kloster Schildesche? Überlegungen zur 
Gründungsgeschichte’, in: Stift und Kirche Schildesche 939-1810. Festschrift zur 1050-Jahr-Feier, U. Andermann (ed.), 
Bielefeld, 1989, pp. 34-45. Zie ook de relevante bijdragen in: K. Hengst (ed.), Westfälisches Klosterbuch Lexikon der 
vor 1815 errichteten Stifte und Klöster von ihrer Gründung bis zur Aufhebung, Münster, 1992-2002. 




omstandigheden – met andere woorden, dat de terminologische onduidelijkheid en de 
bijzonderheden die Parisse en Goetting opmerkten nog maar het topje van de ambigue 
ijsberg zijn. Naast het gebrek een diepgaand onderzoek, is het onderzoeksveld ook zeer 
fragmentarisch. Historici focusten op casestudies waarbij ze zelden over de 
kloostermuren van het naburige klooster keken.98 Zelfs als ze al ambiguïteiten 
opmerkten, koppelden ze hier zelden verdere conclusies aan.  
Door het gebrek aan een systematische en diepgaande studie naar de ambigue identiteit 
van gemeenschappen van religieuze vrouwen is het onderzoek naar de institutionele 
identiteit en observantie van sanctimoniales in Saksen verzand in een impasse. Door het 
fragmentarische karakter van het onderzoek blijven historici te vaak op hun eigen 
kloostereiland. Ambigue praktijken die ze doorheen hun verhandeling opmerken, 
worden hierdoor niet systematisch naast elkaar gelegd. Bovendien dringen de nieuwe 
inzichten omtrent de flexibiliteit en heterogeniteit van normatieve teksten niet door tot 
de studie van de religiepraktijk. Hierdoor blijft de vraag Kloster oder Stift een dominante 
waarde in het onderzoek naar het zogenaamde “Kronlandschaft”99 van religieuze 
vrouwen. Ambigue praktijken worden niet opgemerkt, stilzwijgend genegeerd, of alsnog 
in een institutioneel kader gedwongen. Maar ook verouderde visies, die 
vrouwengemeenschappen een gebrek aan religieuze ijver en institutionele laksheid 
verwijten, worden nog – weliswaar in mindere mate – geciteerd. In een recente studie 
over het klooster Herford schreef Martin Kroker bijvoorbeeld dat Herford aan het begin 
van de negende eeuw was gesticht als een Benedictijnse instelling, maar door een sterke 
aristocratische invloed afdwaalde naar een kanonikale levensstijl. Aan het begin van de 
tiende eeuw volgde Herford overduidelijk een vita canonica. De auteur kon zijn 
teleurstelling hierover niet helemaal onderdrukken, wanneer hij de “mangelnde 
Ordnung” van de vrouwen linkte aan de plundering van het klooster door de Hongaren 
in 927.100  
Het voorbeeld van Kroker stelt het historiografisch probleem op scherp. Hoewel 
verschillende onderzoekers wezen op de flexibiliteit en zelfs ambiguïteit van 
normatieve teksten, blijven verouderde ideeën over de Karolingische 
hervormingsbeweging stevig ingebed in het historiografisch discours. Dit verhindert 
een diepgaand begrip van de ambigue identiteit en institutionele diversiteit die we 
opmerken in het bronnenmateriaal. Anders gesteld: historici wisten wel dat er sprake 
was van ambiguïteit op het vlak van observantie in vrouwengemeenschappen en dat 
normatieve regels die toelieten en zelfs concipieerden, maar de vraag naar hoe deze 
 
 
98 Zie bij wijze van voorbeeld de referenties in voetnoot 75 van de inleiding. 
99 Crusius, ‘“Sanctimoniales quae se canonicas vocant”’, p. 12. 
100 Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 122-123, citaat is afkomstig uit p. 123.  
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institutionele heterogeniteit tot uiting kwam in de religiebeleving van vrouwen zelf, en 
waarom vrouwengemeenschappen en hun patroons tot een bepaalde ambigue 
levensvorm kwamen, bleef voor de Saksische casus grotendeels onbeantwoord.  
De benadering van Vanderputten om de institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen vanuit hun maatschappelijke inbedding te bekijken, opent 
perspectieven om het vastgeroeste onderzoek in Saksen te doorbreken. Het is hierbij 
vanzelfsprekend van belang te benadrukken dat we de Saksische casus moeten 
benaderen vanuit haar eigen context. De regio had immers een verschillend socio-
politiek en maatschappelijk kader, en werd geconfronteerd met eigen maatschappelijke 
dynamieken en uitdagingen. De conclusies die uit dit onderzoek voortkomen, kunnen 
nieuwe inzichten bieden in de diversiteit aan levenswijzen voor religieuze vrouwen, 
maar ook in de dynamieken die achter deze institutionele veelzijdigheid schuilgaan. 
Vooraleer mogelijke antwoorden te formuleren op de institutionele heterogeniteit in 
vrouwengemeenschappen in Saksen, zal volgend hoofdstuk eerst dieper ingaan op 




Hoofdstuk 3  
Ambiguïteit in Saksische vrouwengemeenschappen 
“Canonice vivere, claustra tenere rectamque regulam 
virginum servare”.1  
Met deze woorden omschreef Otto I de levenswijze van de religieuze vrouwen van 
Hilwartshausen in een schenkingsoorkonde uit 960. Het klooster was een aantal jaar 
eerder gesticht door de adellijke matrona Aeddila, nabij de samenvloeiing van de Fulda 
en de Werre – een strategisch interessante plaats wat ook de aandacht van de vorst 
verklaart.2 Hoewel de frase een terloopse opmerking lijkt over de observantie van de 
gemeenschap, is de omschrijving tekenend voor de disciplinaire ambiguïteit in 
Saksische vrouwengemeenschappen. Mede omwille van de verwijzing naar “canonice 
vivere” labelde onder andere Goetting de sanctimoniales van Hilwartshausen als 
kanunnikessen, die de regelgeving van de Institutio sanctimonialium volgden.3 Toch 
moeten we voorzichtig zijn om Hilwartshausen te snel in een institutioneel hokje te 
plaatsen. De vermelding dat de sanctimoniales van Hilwartshausen “kanonikaal leefden”,4 
zegt immers niets over wat voor soort kanonikale levensstijl ze volgden. De oorkonde 
geeft wel aan dat ze de “rectam regulam virginum” volgden,5 maar het is eigenlijk 
volstrekt onduidelijk wat het diploma hiermee bedoelt. Daarnaast omschrijft een 
oorkonde drie jaar later het klooster als “monachicus.”6 Een oorkonde uit 1017 geeft dan 
 
 
1 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
2 H. Goetting, ‘Gründung und Anfänge des Reichsstifts Hilwartshausen an der Weser’, in: Niedersächsisches 
Jahrbuch für Landesgeschichte, 52 (1980), pp. 145-180; Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 216-219.  
3 Goetting, ‘Gründung und Anfänge’, p. 154. Zie ook: K.A. Kroeschell, ‘Zur älteren Geschichte des Reichsklosters 
Hilwartshausen und des Reichsguts an der oberen Weser’, in: Niedersächsisches Jahrbuch für Landesgeschichte, 29 
(1957), p. 5. 
4 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
5 Ibid. 
6 MGH DD OII, nr. 6 (963). 
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weer mee dat de religieuze vrouwen van Hilwartshausen geen sluier droegen, “non 
habentes velamen”.7  
Het overgeleverde materiaal van Hilwartshausen is een exemplarisch voorbeeld van het 
ambigue karakter van de institutionele identiteit van gemeenschappen voor religieuze 
vrouwen. De referenties naar de levenswijze van de sanctimoniales van Hilwartshausen 
passen duidelijk niet in de rigide Kloster oder Stift-redenering, maar de vraag hoe we de 
observantie van de gemeenschap institutioneel kunnen kaderen blijft onbeantwoord. 
Om een antwoord te vinden op deze vraag, biedt dit hoofdstuk een systematisch 
overzicht van de ambigue institutionele identiteit en observanties van religieuze 
gemeenschappen van vrouwen in Saksen. Mijn opzet is om aan de hand van 
contemporaine bronnen empirisch bewijs te leveren voor de ambiguïteit van Saksische 
vrouwengemeenschappen. Meer specifiek wil ik dieper ingaan op de representatie van 
het normatieve kader; hoe, met andere woorden, tijdgenoten, zowel binnen als buiten 
het klooster, de normatieve teksten met betrekking tot religieuze vrouwen 
conceptualiseerden. 
Drie vragen komen hierbij aan bod. Een eerste paragraaf gaat dieper in op het 
disciplinaire kader naar waar religieuze vrouwen zich oriënteerden. Welke soort teksten 
gebruikten zij om richting te geven aan hun institutionele identiteit, op welke manier 
werden deze gelezen en wat vertelt ons dit over hun observantie en levenswijze? Deze 
vraag is pertinent, juist omdat er voor de Saksische casus geen versies van de Institutio, 
noch van de Regel van Benedictus zijn overgeleverd. Het is dan ook noodzakelijk om 
breder te kijken dan monastieke regels in de klassieke betekenis van woord. Ook andere 
tekstgenres, zoals boeteboeken en patristieke teksten, bieden opportuniteiten om het 
disciplinaire kader te onderzoeken – een piste die voor Saksische 
vrouwengemeenschappen vooralsnog niet is geëxploreerd.  
Naast de vraag welke disciplinaire teksten religieuze vrouwen als uitgangspunt 
namen, moeten we ons ook de vraag stellen hoe tijdgenoten, zowel binnen als buiten 
het klooster, gemeenschappen van religieuze vrouwen percipieerden. Een manier om 
hier een antwoord op te vinden, is door te kijken naar de terminologie in 
contemporaine bronnen. Op welke manier worden religieuze vrouwen en hun 
gemeenschappen omschreven in het overgeleverde bronnenmateriaal, en wat vertelt 
ons dit over hoe hun institutionele identiteit werd gepercipieerd? 
De laatste twee paragrafen gaan dieper in op hoe respectievelijk een 
gemeenschappelijk leven en clausuur werden geconceptualiseerd binnen een 
gemeenschap. Traditionele literatuur zag het hebben van privébezittingen enerzijds en 
de mogelijkheid om het klooster te verlaten anderzijds als distinctieve kenmerken van 
 
 
7 MGH DD H II, nr. 363 (1017). 
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een kanonikale levenswijze. Clausuur en een leven in gemeenschappelijkheid werden 
dan ook vaak gezien als objectieve maatstaven aan de hand waarvan men de 
institutionele oriëntatie van een gemeenschap kon vaststellen. Hoewel recente 
literatuur reeds kritische bedenkingen plaatste bij een rigide institutionele 
interpretatie, is tot nu toe geen enkele studie dieper ingegaan op hoe deze twee 
elementen werden geconceptualiseerd door religieuze vrouwen. Omwille van het belang 
dat voorgaande literatuur aan deze twee concepten hechtte, is het dan ook relevant om 
hier uitgebreider op in te gaan. Het toont niet alleen de tekortkomingen van de rigide 
Kloster oder Stift-aanpak aan, maar het vertelt ons ook iets over hoe religieuze vrouwen 
het samenleven zelf concipieerden.  
Via deze drieledige aanpak biedt dit hoofdstuk een overtuigend argument dat een 
ambigue identiteit intrinsiek was aan het Saksische vrouwelijke monastieke landschap 
in de negende tot de elfde eeuw. Dit legt vervolgens een basis om in het tweede deel 
dieper in te gaan op hoe deze institutionele diversiteit beleefd werd.  
3.1  “Ad meliorem vitam.”8 Normativiteit in vrouwenkloosters 
Er zijn verrassend weinig monastieke regels overgeleverd uit vrouwenkloosters in de 
negende tot de elfde eeuw. Er is bijvoorbeeld geen enkel manuscript gekend uit een 
vrouwenklooster in Saksen dat de Regel van Benedictus bevat;9 en van de Institutio 
sanctimonialium zijn er maar zes versies gekend voor de onderzochte periode, waarvan 
we geen enkele kunnen linken aan een Saksische vrouwengemeenschap.10 Dit staat in 
schril contrast met de Institutio canonicorum, waarvan er, weliswaar over geheel Europa, 
meer dan honderd manuscripten zijn gekend.11 We hebben er het raden naar waarom er 
zo weinig monastieke regels zijn overgeleverd uit vrouwengemeenschappen. Rudge 
vermoedt dat vrouwenkloosters vooral mondelinge afspraken maakten met de 
 
 
8 Halle, Universitäts- und Landesbibliothek, Sondersammlungen, Quedlinburg 74, fol. 281v.  
9 In een tiende-eeuwse boekenlijst uit Essen is er wel sprake van een “regula”, maar deze is spijtig genoeg niet 
bewaard. Bovendien is het helemaal niet zeker of het een Regel van Benedictus betreft. Zoals ik later nog zal 
vermelden, verwijst regula niet per definitie naar de Benedictijnse regel. Düsseldorf, Landes- und 
Universitätsbibliothek, B4, fol. 1v. Voor een beschrijving van het manuscript zie: Bodarwé, Sanctimoniales 
litteratae, pp. 383-384, zie ook p. 268, voetnoot 224. Het manuscript is digitaal raadpleegbaar via: 
http://digital.ub.uni-duesseldorf.de/ms/content/titleinfo/4596878 (geraadpleegd 23 juli 2018). 
10 Schilp, Norm und Wirklickheit, pp. 104-105.  
11 Ibid., p. 103; Barrow, ‘Review article’, p. 204. 
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plaatselijke prelaat over de richting van hun observantie,12 maar hoewel we in 
narratieve teksten inderdaad referenties vinden naar exemplarische voorbeelden,13 is 
dit geen exclusief vrouwelijk gegeven. Toch betekent het opmerkelijke lage aantal aan 
overgeleverde regels niet dat er geen levendige (geschreven) normatieve cultuur was in 
vrouwengemeenschappen.  
Het is hierbij noodzakelijk om het dynamische karakter van het normatieve kader te 
benadrukken. Historici zoals Rudge, Diem, Rapp en Dey hebben erop gewezen dat 
regulae geen abstracte teksten waren die een monnik of abt neerschreef in een vlaag van 
goddelijke inspiratie, maar een antwoord op concrete situaties, vragen en problemen.14 
In diezelfde lijn wezen historici ook op het gegeven van regula mixta – compilaties van 
verschillende regels, al dan niet aangevuld met lokale gewoonten en tradities.15 Een 
exemplarisch voorbeeld hiervan is de zogenaamde Regelcodex van Niedermünster die 
in de jaren negentig van de tiende eeuw op vraag van abdis Uta († 1025), abdis van 
Regensburg nabij Beieren, is geschreven.16 Het manuscript bevat, naast een 
vervrouwelijkte Regel van Benedictus, ook een aangepaste versie van de regel van 
Caesarius van Arles voor religieuze vrouwen.17 Beide teksten refereren naar elkaar, en 
 
 
12 Rudge, Texts and Contexts, p. 146. 
13 In de Vita Hathumodae lezen we bijvoorbeeld hoe de abdis van Gandersheim werd opgeleid door haar tante in 
Herford. Adelheid (ca. °960-1015), abdis van Vilich, was, volgens haar elfde-eeuwse vita, een exemplarisch 
voorbeeld voor haar medezusters. Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 3, p. 167: “[…] et Herifordensi monasterio 
[…] sub regulari disciplina nutrienda aliquamdiu commendata est.” Vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, 
vert. Paxton, p. 122. Bertha, ‘Vita sanctae Adelheidis’, in: MGH SS 15/2, ed. O. Holder Egger, Hannover, 1888, p. 
759. Een recentere uitgave van de Vita Adelheidis is te vinden in: Bertha, ‘Vita Adelheidis’, in: ‘Leben und 
Verehrung der heiligen Adelheid von Vilich’, ed. en vert. J. Schlafke, in: Die Stiftskirche St. Peter in Vilich, I. 
Achter (ed.), Düsseldorf, 1968, c. 3, pp. 269-278,  
14 Diem, ‘Inventing the Holy Rule’, pp. 53-84; Dey, ‘Bringing Chaos out of Order’, pp. 29-30; Rudge, Texts and 
Contexts, pp. 22-23; Rapp, ‘The Social Organization of Early Monasticism’, pp. 40-47. 
15 In de Merovingische periode waren vooral de Regel van Benedictus, de regel van Caesarius (al dan niet in 
combinatie met de Vereor) en de regel van de Ierse missionaris Columbanus (°543-615) de belangrijkste 
hoofdingrediënten voor mengregels, maar de specifieke samenstelling verschilde van regel tot regel en dus 
ook van klooster tot klooster. Zie vooral: Diem, ‘New Ideas Expressed in Old Words’, pp. 1-38; en Greer, Behind 
the Veil, pp. 69-98. 
16 De referentie van het manuscript is: Staatsbibliothek Bamberg, Msc.Lit.142. Het is online te raadplegen via: 
http://digital.bib-bvb.de/webclient/DeliveryManager?custom_att_2=simple_viewer&pid=7070200 
(geraadpleegd 24 juli 2018). Over de achtergrond van het manuscript, zie: Bodarwé, ‘Immer Ärger mit den 
Stiftsdamen’, pp. 79-102. 
17 Dit is vanzelfsprekend niet het enige voorbeeld van een aangepaste normatieve tekst. Zo was ook de 
Institutio het onderwerp van lokale interpretaties. Felice Lifshitz wees bijvoorbeeld op de aanpassingen in 
Würzburg, M.p.th.q.25, dat kort na 816 is opgesteld in of voor een vrouwengemeenschap nabij Würzburg. In de 
proloog is het fragment uit De habitu virginum weggelaten, net als een deel van de brief van Hiëronymus naar 
Furia, een Romeinse matrona uit de vierde en vijfde eeuw. In hoofdstuk zestien werd een passage aangepast dat 




fragmenten uit de Regel van Benedictus over stabiliteit, gehoorzaamheid en 
gemeenschappelijk leven worden geciteerd in de tekst van Caesarius.18 
Daarnaast gaan er ook stemmen op om verder te kijken dan louter monastieke regels 
om de monastieke disciplinaire cultuur te bestuderen. Een monastieke regel was immers 
geen strikt gedefinieerd genre, en verschillende onderzoekers suggereerden dat ook 
andere monastieke teksten gebruikt konden worden voor disciplinaire oriëntatie. Zo 
 
 
Lifshitz bearguementeerde op basis hiervan dat de gemeenschap een strenge omgang met clausuur als te 
beperkend ervoeren en daarom deze passages weglieten. Bespreking gebaseerd op Lifshitz, Religious Women in 
early Carolingian Francia, pp. 12-13. De referentie naar het manuscript is: Würzburg, Universitätsbibliohtek, 
M.p.th.q.25. Verder wees Bodarwé reeds op het bestaan van vervrouwelijkte versies van de Regel van 
Benedictus, waarbij uitgangen werden vervrouwelijkt en woorden als ‘monnik’ en ‘abt’ werden vervangen 
door vrouwelijke varianten. Ook werd in de inhoud van de tekst ingegrepen. Zie: Bodarwé, ‘Eine Männerregel 
für Frauen’, pp. 259-272, op p. 272 geeft ze een overzicht van drie manuscripten die een aangepaste Regel van 
Benedictus bevatten en welke passages zijn aangepast. Zie verder ook: L. de Seilhac, ‘L’utilisation de la Règle 
de Saint Benoît dans les monastères feminins’, in: Atti del 7° Congresso internazionale di studi sull'alto medioevo, 
Spoleto, 1982, 527-549; Diem, ‘Rewriting Benedict’, pp. 313-328. 
18 Zo heeft de scribent/auteur de laatste drie hoofdstukken van de regel van Caesarius niet overgenomen, en 
ook verwijzingen naar Arles zijn weggelaten. Verder weidt Uta’s versie van de regel van Caesarius meer uit 
over de autoriteit van de abdis en het ideaal van persoonlijke armoede. Voor meer details over de 
aanpassingen aan beide regels, zie: Caesarius van Arles, Oeuvres monastiques, I, Oeuvres pour les moniales (Sources 
Chrétiennes 345), eds. A. De Vogüé en J. Courreau, Parijs, 1988, pp. 129-134; F. Lifshitz, ‘Is Mother Superior? 
Towards a History of Feminine Amtscharisma’, in: Medieval Mothering, J.C. Parsons en B. Wheeler (eds.), New 
York, NY, 1996, pp. 128-131, 138; Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 30; Bodarwé, ‘Eine Männerregel’, pp. 
265-267; Ead., ‘Immer Ärger mit den Stiftsdamen’, pp. 86-92; Rudge, Texts and Contexts, pp. 133-135, 246-247. De 
normatieve veelzijdigheid in Regensburg laat zich ook vertalen in het visueel programma van het manuscript. 
De codex bevat twee volbladminiaturen, van zowel Benedictus als Caesarius. Bij de afbeelding van Caesarius 
staat het opschrift “Omnes unanimiter at concorditer vivite” – “jullie zullen allen in eenstemmigheid en 
overeenkomst leven” (Staatsbibliothek Bamberg, Msc.Lit.142, fol. 65r voor de afbeelding van Caesarius, fol. 5v 
voor de afbeelding van St. Benedictus; vertaling overgenomen van Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 30). De 
prominente representatie van Caesarius op gelijke hoogte met Benedictus toont aan dat de vrouwen van 
Regensburg hem allesbehalve als ondergeschikt beschouwden aan Benedictus; eerder spreekt het voor een 
cultuur waarbij verschillende monastieke regels naast elkaar werden gelezen en vervolgens werden 
geredigeerd tot lokaal relevante compilaties (Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 30). Dit blijkt ook uit het 
voorwoord van de Regelcodex, waarin de auteur – in naam van Judith (ca. °925-991) en Hendrik van Beieren 
(ca. °918-955), de patroons van het klooster – de wens uit om deze “legis”, “wet” - doelend op zowel de Regel 
van Benedictus, als die van Caesarius - te volgen (Het voorwoord is te vinden in: MGH Poetae 5, 1.2, K. Strecker 
(ed.), Leipzig, 1937, pp. 432-433; en op fol. 5r. van het manuscript). Verder is het ook relevant te vermelden dat 
er een volledige versie van de Institutio sanctimonialium in Regensburg aanwezig was. Dit manuscript bevat 
bovendien ook nog een versie van De habitu virginum; een laatantiek traktaat voor religieuze vrouwen aan de 
hand van de patristieke auteur Cyprianus (ca. °200-258), die overigens een inspiratiebron was voor de 
Institutio. Het is niet duidelijk hoe de Regelcodex van Regensburg en het manuscript met de Institutio en De 
habitu virginum zich tot elkaar verhielden, maar de casus van Regensburg wijst er wel op dat sanctimoniales niet 
alleen een breed corpus aan normatieve teksten ter beschikking hadden, maar dat ze hier ook actief over 
reflecteerden (Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 30, en voetnoot 98). 
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beargumenteerden Autumn Dolan en Anne-Marie Helvétius reeds overtuigend dat ook 
vitae fungeerden als “appropriate guidelines for monastic behavior”.19 Ook Agius 
presenteerde de Vita Hathumodae als een morele richtlijn voor de vrouwen van 
Gandersheim om hun leven en gewoonten te corrigeren: “Hoc vobis pro regula, hoc pro 
speculo erit, quia ibi, ubi vita et mores vestri corrigantur, invenietis.”20 Toch bleef de 
disciplinaire veelzijdigheid in vrouwengemeenschappen niet beperkt tot heiligenlevens. 
Vanderputten wees erop dat ook legislatieve documenten, patristieke auteurs, 
boeteboeken en zelfs liturgisch materiaal onderdeel konden zijn van het disciplinaire 
denkproces van religieuze vrouwen. Hiervoor verwees hij naar de zogenaamde Rol van 
Maubeuge, die aan het begin van de elfde eeuw, mogelijk in het kader van een 
institutionele hervorming, op schrift is gesteld in het vrouwenklooster van Maubeuge, 
nabij Bergen.21 De tekst is een compilatie die ons een uniek inzicht geeft in de rijkdom 
aan teksten die binnen een vrouwengemeenschap werd gebruikt om richting te geven 
aan het institutioneel denkproces. Zo bevat de rol fragmenten van verschillende teksten 
gaande van concilieteksten, waaronder de Institutio sanctimonialium, regelcommentaren, 
kerkvaders, boeteboeken en –traktaten, glossaria en inscripties.22 Vanderputten 
vermoedde dat de rol een schriftelijke neerslag is van, of een voorbereidend stuk is 
voor, een debat over de institutionele identiteit van de gemeenschap.23 Het is vanuit dit 
 
 
19 Citaat afkomstig uit: Dolan, ‘A Revival of Female Spirituality’, p. 39; A.-M. Helvétius, ‘La Passio de sainte 
Maxellende et la réforme d’une communauté féminine en Cambrésis’, in: Normes et hagiographie dans l'Occident 
latin (Ve-XVIe siècles). Actes du colloque international de Lyon, 4-6 octobre 2010 (Hagiologia 9), Turnhout, 2014, p. 167. 
Ook Rudge wijst er op dat de Vita Radegundis, het heiligenleven over de gelijknamige koningin (ca. °520-587) 
dat Caesarius schreef voor de gemeenschap Sainte-Croix te Poitiers, verschillende verwijzingen bevat naar 
Caesarius’ regel en waarschijnlijk werd gebruikt als een reflexieve tekst. Rudge, Texts and Contexts, p. 24. 
Daarnaast werden ook brieven gebruikt als disciplinaire inspiratiebron. De Vereor, de brief die Caesarius 
schreef naar zijn zus Caesaria over hoe een vrouwelijk religieus leven praktisch en spiritueel best vorm te 
geven, werd vaak gecombineerd met monastieke regels. Het manuscript in Würzburg, ms. M.p.th.o.1 (8e/9e 
eeuw, oost-Francië) is hiervan een mooi voorbeeld. De codex bevat naast een aangepaste versie van de Vereor, 
preken van Caesarius en Eusebius Gallicanus (5e eeuw) aan monniken, en een selectie van de Regel van de 
Meester - een belangrijke inspiratiebron voor de regel van Benedictus - die geadresseerd is aan “venerabilis 
filiae”. Rudge, Texts and Contexts, pp. 25, 159; F. Lifshitz, ‘Demonstrating Gun(t)za: Women, Manuscripts, and the 
Question of Historical “Proof”’, in: Vom Nutzen des Schreibens. Soziales Gedächtnis, Herrschaft und Besitz im 
Mittelalter (Forschungen zur Geschichte des Mittelalters 6, Denkschriften. Österreichische Akademie der 
Wissenschaften, Philosophisch-Historische Klasse 306), W. Pohl en P. Herold (eds.), Wenen, 2002, pp. 78-80. De 
referentie naar het manuscript is: Würzburg, Universitätsbibliothek, ms. M.p.th.o.1., fol. 2v-4.  
20 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 28, p. 175; vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, p. 
141. 
21 Id., ‘Debating Reform’, pp. 289-306. 
22 Bespreking overgenomen van Id., Dark Age Nunneries, p. 33. Zie Id., Dark Age Nunneries, pp. 176-182 voor een 
synopsis van de inhoud van de rol.  
23 Id., ‘Debating Reform’, pp. 289-306. 
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opzicht tekenend dat de gemeenschap voor deze oefening een gevarieerd corpus aan 
teksten gebruikte, die vanuit een disciplinaire blik werden gelezen. 
De vaststelling dat ook andere teksten dan klassieke monastieke regels als disciplinaire 
inspiratiebron gebruikt konden worden, biedt een opstap om de disciplinaire cultuur in 
Saksische vrouwengemeenschappen van naderbij te bekijken. Zoals eerder gezegd 
hebben we geen versie van de Regel van Benedictus of van de Institutio overgeleverd 
voor Saksen. Wel zijn er verschillende compilaties bewaard met paranormatieve 
teksten. Hiermee doel ik op teksten die niet tot het klassieke genre van monastieke 
regels of concilieteksten behoorden, maar waarvan er indicaties zijn dat ze op zijn minst 
gebruikt konden worden als disciplinaire inspiratiebronnen. In de volgende twee 
paragrafen ga ik dieper in op deze disciplinaire compilaties. Meer specifiek komen 
compilaties met een sterke penitentiaire focus aan bod, en patristieke auteurs. 
Voorgaande literatuur heeft er reeds op gewezen dat beide genres interessante 
getuigenissen kunnen zijn van de disciplinaire cultuur van kloostergemeenschappen – 
een redenering die voor de Saksische casus nog onvoldoende is uitgewerkt. 
3.1.1 Boeteboeken als normatieve teksten 
Voor de Merovingische periode hebben onderzoekers reeds uitgebreid gewezen op de 
link tussen boeteteksten en het disciplinaire kader van kloostergemeenschappen.24 
Gisela Muschiol en Diem wezen erop dat er een uitgediepte penitentiaire cultuur was in 
vrouwenkloosters, waarbij religieuze werden gedisciplineerd via constante biecht en 
boetedoening.25 Deze boetecultuur kende een receptie in de (post-)Karolingische 
samenleving. Lifshitz beargumenteerde hoe dit boetetariefsysteem zich in de loop van 
de Karolingische periode ontwikkelde tot een informeler kader, waarbij boeteboeken 
meer als morele florilegia golden.26 Daarnaast wees Sarah Hamilton erop dat het 
terminologisch onderscheid tussen boeteboeken en monastiek disciplinaire teksten 
vager werd in de (post-)Karolingische periode, waardoor boetepraktijken en het 
discours errond geïntroduceerd werden in de monastieke discipline.27 Zo baseerde abt 
 
 
24 Er is reeds veel inkt gevloeid over boetesystemen, de verschillende boeteboeken en de ontwikkeling ervan, 
zie onder andere: R. Meens, Penance in medieval Europe: 600 – 1200, Cambridge, 2014; J. Dallen, The Reconciling 
Community: The Rite of Penance (Studies in the Reformed Rites of the Church), New York, NY, 1986; R. Price, 
‘Informal Penance in Early Medieval Christendom’, in: Studies in Church History, 40 (2004), pp. 29-38; Diem, ‘Das 
Ende des monastischen Experiments’, pp. 81-136. 
25 G. Muschiol, Famula dei. Zur Liturgie in merowingischen Frauenklöster, Münster, 1994, pp. 222-263; Diem, ‘Das 
Ende des monastischen Experiments’, pp. 81-136. 
26 Lifshitz, Religious Women in early Carolingian Francia, pp. 148-182, en vooral pp. 158—160.  
27 S.M. Hamilton, The practice of penance, 900-1050, Londen, 2001, pp. 77-83. 
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Salvus van Albelda in Navarra, die rond 960 een regel samenstelde voor religieuze 
vrouwen, zich op de commentaar van Smaragdus op de Regel van Benedictus, de 
zevende-eeuwse Regula communis van Fructuosus (†665), lokale liturgische praktijken én 
het zevende-eeuwse boetehandboek van Columbanus (ca. °540-615).28 Ook de opstellers 
van de eerder vermelde rol van Maubeuge selecteerden een fragment van het 
Paenitentiale mixtum pseudo-Bedae-Egberti, een sermoen over boete en verschillende 
penitentiaire glossen.29 Het is in dit kader van belang op te merken dat de religieuze 
vrouwen deze teksten ook zelf ter hand namen (en bijvoorbeeld niet alleen clerici 
verbonden aan de gemeenschap). De hagiograaf van de tiende-eeuwse Vita van Johannes 
(ca. °900-974), abt van Gorze nabij Metz in Lotharingen, beschreef bijvoorbeeld hoe de 
latere abt naar het vrouwenklooster St. Pierre-aux-Nonnains ging om daar “samen met 
de religieuze vrouwen” liturgische handboeken, patristieke auteurs, maar ook 
disciplinaire teksten en boeteboeken te bestuderen.30 Verder bracht Katie Bugyis 
intrigerend materiaal samen voor het Engelse grondgebied, waaruit blijkt dat religieuze 
vrouwen in tiende- en elfde-eeuws Engeland elkaars biecht afnamen en boeteboeken 
bestudeerden met het oog op disciplinaire correctie.31  
Het Saksische bronnenmateriaal laat ons toe om deze link tussen penitentiaire teksten 
en de disciplinaire cultuur in vrouwengemeenschappen verder te onderzoeken. Voor 
Essen hebben we immers een aantal unieke manuscripten overgeleverd die ons een 
inkijk geven in de disciplinaire boetecultuur in vrouwengemeenschappen. Het eerste 
manuscript waar ik naar wil verwijzen is B113, dat nu in de Universitäts- und 
Landesbibliothek van Düsseldorf wordt bewaard.32 Het handschrift bestaat uit twee 
delen, die rond het midden van de tiende eeuw zijn samengevoegd in Essen. Deel één 
bestaat slechts uit twee tekeningen die dateren uit het einde van de negende eeuw. 
 
 
28 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 32. Zie ook: C. J. Bishko, ‘Salvus of Albelda and Frontier Monasticism in 
Tenth-Century Navarre’, Speculum, 23 (1948), pp. 559–590.  
29 Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 176-182. 
30 Johannes van Saint-Arnoul, La vie de Jean, ed. en vert. M. Parisse, Parijs, 1999, pp. 56-57.  
31 K. Bugyis, ‘The Practice of Penance in Communities of Benedictine Women Religious in Central Medieval 
England’, in: Speculum, 92:1 (2017), pp. 36-84. 
32 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B113. Ook Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, 
E1 heeft een penitentiaire focus. Het handschrift is een compilatie van canonieke teksten, met name de 
Collectio Vaticana en de Collectio canonum Dionysi-Hadriana. Volgens de notities op fol. 1v bevatte het manuscript 
waarschijnlijk ook een Liber canon(um), maar dat is niet bewaard. Zoals Bodarwé opmerkte zijn er amper 
gebruikssporen in het manuscript, met uitzondering van een aantal aanduidingen bij de kapittels Cap. XVIIII De 
Virginibus Velatis si Deviaverint en Cap. XX De Virginibus non velates si deviaverint, wat suggereert dat de tekst ook 
een corrigerend en penitentiair doel had. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 268. De fragmenten zijn te 
vinden op fol. 73r-v. Paleografisch onderzoek heeft aangetoond dat de aantekeningen in het scriptorium van 
Essen zijn gemaakt. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 268, voetnoot 223. 
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Vermoedelijk behoorden deze oorspronkelijk toe aan een nu verloren evangeliarium. Het 
tweede gedeelte dateert uit het derde kwart van de negende eeuw en is afkomstig van 
de Midden- of Nederrijnregio.33 Het deel is een unieke compilatie34 en bevat onder 
andere boek één en twee van De institutione clericorum van Hrabanus Maurus, een 
leerboek voor clerici;35 liturgische notities;36 theologische aantekeningen;37 een 
reliekeninventaris;38 en boetetarieven.39 Het grootste deel bestaat echter uit 
boeteboeken: het volledige Poenitentiale ad Otgarium van Hrabanus Maurus;40 het pseudo-
Beda-Egbert boeteboek;41 en twee onbekende boeteteksten.42 Eén van deze fragmenten, 
dat in het manuscript de titel “Canones paenitentiales octo” draagt, komt sterk overeen 
met bepalingen van het concilie van Mainz uit 852.43 Het excerpt heeft vooral 
betrekking op seksuele zaken en het huwelijk, wat in een vrouwencontext niet zo 
onlogisch is. Vrouwengemeenschappen waren immers ook onderwijsinstellingen waar 
 
 
33 Beschrijving overgenomen van: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 387. 
34 Zie het schematisch overzicht van het manuscript in: Ibid., p. 388; en vooral: A. Mazurek, J. Ott, I. Siebert en 
G. Dreis, Die mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B in der Universitäts- und Landesbibliothek 
Düsseldorf. Teil 2. Ms. B 101a bis B 214 (Kataloge der Handschriftenabteilung. Universitäts- und Landesbibliothek 
Düsseldorf. Band 2), Wiesbaden, 2011, pp. 90-98. 
35 B113, fol. 6v-44r. 
36 B113, fol. 106v-110v: Expositiones rerum ecclesiasticarum; De officiis ecclesiasticis, missa et ecclesia; Expositio 
sacramenti baptismatis. Op fol 110v-111v lezen we een uiteenzetting over het doopsacrament: Expositio 
sacramenti bapismatis; en op fol. 114r een mis ter ere van de heilige Florinus.  
37 B113, fol. 105v-106r: De substantia, essentia, substantia et natura. Dit zijn theologische aantekeningen gebaseerd 
op Alcuinus, ‘Epistola ad Arnonem (269)’, ed. E. Dümmler, MGH Epistolae Aevi Karolini. 4, 2, Berlijn, 1895, p. 426. 
Op fol. 105r-v is het gedicht Rure Morans van Hrabanus Maurus opgenomen. Een uitgave van dit gedicht is te 
vinden in: MGH Poetae 2, ed. E. Dümmler, Berlijn, 1884, p. 169. En tot slot op fol. 111v-113v c. 12 van de Disputatio 
puerorum van Alcuinus. Een recente uitgave van de tekst van Alcuinus is: Alcuinus, The Disputatio puerorum: A 
Ninth-Century Monastic Instructional Tekst. Edited from Vienna, Österreichische Nationalbibliothek 458 (Toronto 
Medieval Latin Texts 34), A. Rabin en L. Felsen (eds.), Toronto, 2017. Beschrijving en referenties uit: Mazurek, 
e.a., Die Mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B. Teil 2, p. 97. 
38 B113, fol. 106r. 
39 B113, fol. 105v. 
40 B113, fol. 44r-76r. 
41 B113, fol. 82v-104v.  
42 Bovenstaande bespreking overgenomen van Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 387-388; Mazurek, Die 
mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B. Teil 2, pp. 90-98. 
43 B113, fol. 76r-77v. C. I “De his qui infantem incaute opprimunt et suffocant”; II “De his qui incestum occul te 
committunt et confitentur”; IIII “Si quator homines cum uno rixati fuerint et unus eorum eum occiderit”; en V “Ut 
episcopus, presbytus aut diaconus cum canibus et falconibus iocum non habean”t komen (gedeeltelijk) overeen met 
respectievelijk c. 9 (“De infantibus oppressis”); 10 (“De adulterio”); 13 (“De homocidio”); en 15 (“Qui urorem habet et 
simul concubinam”) van het concilie van Mainz in 852. Voor een uitgave van dit concilie, zie: ‘Concilium Mainz 
a. 852’, in: MGH Conc. 3, pp. 247-250. Beschrijving en referenties uit: Mazurek, e.a., Die Mittelalterlichen 
Handschriften der Signaturengruppe B. Teil 2, p. 96. 
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jonge meisjes werden opgeleid en voorbereid op het huwelijk;44 bovendien was seksuele 
zuiverheid fundamenteel voor religieuze vrouwen.45 Het is dan ook niet verwonderlijk 
dat een boeteboek afkomstig uit een vrouwengemeenschap een sterke nadruk legt op 
elk aspect dat deze seksuele zuiverheid zou kunnen bedreigen. Het andere 
ongedefinieerde fragment, “Si qui clericus homicidium fecerit”,46 vertoont gelijkenissen 
met het Pseudo-Romanae boeteboek van Halitger, maar de twee zijn niet onderling aan 
elkaar verwant. Mogelijk gaan beide terug op een gemeenschappelijk, nu verloren, 
boeteboek.47 Het manuscript bevat geen gebruikssporen, met uitzondering van een 
kruisje bij bepaling 38 van het pseudo-Beda-Egbert boeteboek, “De eo qui peccatum fratris 
silebit”;48 een passage die overigens ook is opgenomen in de rol van Maubeuge - een 
indicatie dat deze specifieke bepaling in beide gemeenschappen opgemerkt werd.49 
Het manuscript bevat geen duidelijke indicaties omtrent de finaliteit ervan. Op basis van 
de opgenomen teksten zouden we kunnen veronderstellen dat het een handboek betrof 
voor clerici verbonden aan de gemeenschap. Toch is er een reële mogelijkheid dat ook 
vrouwen toegang hadden tot de codex. Om dit verder te onderzoeken, is het 
noodzakelijk om deze unieke compilatie in een breder handschriftelijk kader te 
plaatsen. B113 vertoont immers interessante inhoudelijke overeenkomsten met het 
manuscript Keulen, Erzbischöfliche Diözesan- und Dombibliothek, Cod. 118.50 Deze 
codex is eveneens een verzamelhandschrift uit het einde van de negende of tiende eeuw 
uit de regio van Reims. Het handschrift bevat verschillende brieven en traktaten met 
betrekking tot boete en vergeving van zonden; boeteboeken, met name het pseudo-
Beda-Egbert boeteboek en het Poenitentiale ad Heribaldum van Hrabanus Maurus; 
liturgische notities met betrekking tot biecht, en boetedoening van zieken en 
stervenden; en conciliaire bepalingen, waaronder bepalingen afkomstig van de synode 
 
 
44 Zie later: 3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een klooster, en 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als 
Hausklöster. 
45 Zie onder andere: A.-M. Helvétius, ‘Virgo et virago. Réflexions sur le pouvoir du voile consacré d'après les 
sources hagiographiques de la Gaule du Nord’, in: Femmes et pouvoirs des femmes à Byzance et en Occident (VIe-XIe 
siècle), S. Lebecq, A. Dierkens, R. Le Jan, en J.-M. Sansterre (eds.), Lille, 1999, pp. 189-203. 
46 B113, fol. 78r-81v. 
47 L. Körntgen, Studien zu den Quellen frühmittelalterlichen Bußbücher, Sigmaringen, 1993, p. 218. Referentie 
overgenomen van: Mazurek, e.a., Die Mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B. Teil 2, p. 97. 
48 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 268, voetnoot 220. De referentie naar het manuscript is: B113, fol. 99v. 
49 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 180. 
50 Keulen, Erzbischöfliche Diozesan- und Dombibliothek, Cod. 118. Het manuscript is digitaal raadpleegbaar 
via: ‘Digitale Sammlungen’, Erzbischöfliche Diozesan- und Dombibliothek, https://digital.dombibliothek-
koeln.de/hs/content/titleinfo/173689 (geraadpleegd 1 september 2019). Referentie catalogus: G. Von Günter, 
H. Finger, M. Riethmüller, e.a., Handschriftencensus Rheinland: Erfassung mittelalterlicher Handschriften im 
rheinischen Landesteil von Nordrhein-Westfalen, Wiesbaden, 1993, nr. 1083, p. 642. 
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van Chalon-sur-Saône uit 813 en van Worms uit 868. B113 bevat dus niet exact dezelfde 
teksten als het manuscript van Keulen – alleen het pseudo-Beda-Egbert boeteboek komt 
overeen - maar de aard van de teksten en met name de sterke penitentiaire focus zijn 
wel gelijkaardig.51 
Het is in dit kader relevant op te merken dat Keulen 118 opmerkelijke gelijkenissen 
vertoont met de Rol van Maubeuge. Zo bevat de rol fragmenten uit het pseudo-Beda-
Egbertboeteboek, dat we ook in Keulen 118 terugvinden. Het betreft bovendien dezelfde 
afwijkende traditie (die we overigens ook in B113 terugvinden).52 Daarnaast bevat het 
manuscript uit Keulen ook het traktaat De penitentia van de hand van Caesarius en de 
synodeteksten van Chalon-sur-Saône van 813 en Worms van 868, waarvan fragmenten 
eveneens in de rol zijn opgenomen. Opnieuw betreft het een traditie die afwijkt van de 
geijkte edities.53 De inhoudelijke en vormelijke overeenkomsten tussen Keulen 118 en de 
rol van Maubeuge deden Vanderputten concluderen dat de sanctimoniales van Maubeuge 
toegang hadden tot een manuscript gelijkaardig aan Keulen 118.54 Het suggereert dat 
vrouwengemeenschappen konden beschikken over compilaties van penitentiair en 
legislatief materiaal die gebruikt werden voor disciplinaire denkoefeningen, zoals de rol 
van Maubeuge. De gelijkenissen tussen B113 enerzijds en Keulen 118, en Keulen 118 en 
de rol van Maubeuge anderzijds, werpen de vraag op of we B113 eveneens in een 
disciplinaire context kunnen plaatsen. Deze vraag is slechts tentatief te beantwoorden, 
maar een biechtfragment uit een ander manuscript biedt wel een mogelijke indicatie.  
Het betreft een biechtfragment (fol. 204r-206v) uit D2, een sacramentarium dat opgesteld 
is in Essen in de eerste helft van de tiende eeuw.55 Het fragment begint met een “Missa 
pro quacumque tribulatione”,56 en wordt gevolgd door het “Quotienscumque”.57 Dit laatste is 
de inleiding op het pseudo-Beda-Egbert boeteboek, maar is in deze versie onderbroken 
door een biecht in het Oudsaksisch.58 Na de Oudsaksische biechtspiegel volgen er 
 
 
51 Beschrijving van het manuscript afkomstig van: ‘Digitale Sammlungen’, Erzbischöfliche Diozesan- und 
Dombibliothek, https://digital.dombibliothek-koeln.de/hs/content/titleinfo/173689 (geraadpleegd 12 
november 2019); Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 35. 
52 Afwijkend ten opzicht van de geijkte traditie die is uitgegeven in Die Bussbücher van Hermann Josef Schmitz. 
H.J. Schmitz, Die Bussbücher und die Bussdisciplin der Kirche (Vol. 1-2), vol. 2, Mainz, 1898, pp. 675-701. 
53 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 35.  
54 Ibid. 
55 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, D2. Zie beschrijving in: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 
392-394. 
56 Op D2, fol. 204r-204ra. 
57 Op D2, fol. 204r-204ra. 
58 Op D2, fol. 204ra-205ra. Bij mijn weten is de recentste uitgave van de biechtspiegel te vinden in: E. Von 
Steinmeyer, Die kleineren althochdeutschen Sprachdenkmäler, Berlijn en Zürich, 1963, pp. 318-319; al is dit een 




verschillende penitentiegebeden ter reconciliatie na de biecht;59 gevolgd door de “Editio 
sancti Bonifatii”, die we ook terugvinden in het pseudo-Beda-Egbert boeteboek.60 Dit 
laatste is een toelichting van welke en hoeveel gebeden een zondaar nodig zou hebben 
om verlossing te verkrijgen. De “Editio sancti Bonifatii” wordt gevolgd door een 
opsomming van op welke feestdagen men moest vasten (“Istas precipuas sollemnitates in 
anno totus populus sabbatizare debet”).61 Het “Istas precipuas”-fragment is niet opgenomen 
in de gestandaardiseerde uitgaven van het pseudo-Beda-Egbert boeteboek, maar is een 
unieke compilatie gebaseerd op bepalingen uit het concilie van Mainz in 813 en 
capitulum 8 van de Capitula van Lodewijk II uit 856.62 Vervolgens komt er een 
ongeïdentificeerde passage over dronkenschap;63 en een fragment over incest afkomstig 
uit het pseudo-Beda-Egbert boeteboek.64 Het boetefragment eindigt met een 
ondervraging van een priester aan een penitent.65 
Er is voldoende materiaal bewaard om een inzicht te krijgen in de totstandkoming 
van D2. Het is niet duidelijk wat de legger was voor de Oudsaksische biecht, maar het 
“Quotienscumque” en de reconciliatiegebeden vinden we ook terug in B113.66 Bovendien 
komen deze woordelijk overeen, wat doet vermoeden dat B113 de legger was voor deze 
passages. Ook de “Editio sancti Bonifatii” en het “Istas precipuas”-fragment vinden we 
terug in het pseudo-Beda-Egbert boeteboek in B113;67 in beide gevallen betreft het 
 
 
is weliswaar te vinden op ‘Edel und Frei. Franken im Mittelalter’, Haus der Bayerischen Geschichte, 
http://www.hdbg.de/fra-mitt/dyn_frameset.html?http://www.hdbg.de/fra-
mitt/german/sprache/sprache_06.html (geraadpleegd 25 juli 2018), ik heb me dan ook op deze vertaling 
gebaseerd. Op de vermelde website vind je ook een audiofragment van de biecht. Een andere uitgave van de 
biecht is te vinden in: E. Wadstein, Kleinere altsachsische sprachdenkmäler mit anmerkungen und glossar 
(Niederdeutsche Denkmäler 60), Norden en Leipzig, 1899, nr. 3, pp. 16-17. Voor een bespreking van het 
“Quotienscumque”, zie: R. Meens, Het tripartite boeteboek: Overlevering en betekenis van vroegmiddeleeuwse 
biechtvoorschriften, Hilversum, 1994, pp. 98-99. 
59 Op D2, fol. 205r a-205v. 
60 Op D2, fol. 205v-206r. Voor een uitgave van de Editio, zie: Schmitz, Die Bussbucher, p. 587. 
61 Op D2, fol. 206r. 
62 Zie: ‘Mainz a. 813’, in: MGH Conc. 2,1, p. 270; en ‘Capitula Lodewijk II a. 856’, in: MGH LL 1, p. 439.  
63 D2, fol. 206r: “Excepto omnium apostolorum uel etiam infestiuitate illorum qui in illa prouincia requiescunt seu 
sollemnia celebrantur. In his pro dictis diebus faciant caritatem sic illorum compares siue clerici siue laici. Ebrietatem et 
uentris distentionem in omnibus caueant. Faciant quid apostulus dixit. Siue mandubitis siue bibitis vel quicquid factus 
omnia ad gloriam domini facite. Te ergo digna ex paenitentia si hoc impleatur.” 
64 D2, fol. 206r-206v. Dit fragment komt overeen met c. 3 “De his qui cum matre uel sorore fornicauerint” van 
Pseudo Beda-Egbert. Zie F.W.H. Wasserschleben, Die Bußordnungen der abendländischen Kirche, Halle, 1851, p. 260 
voor een uitgave hiervan. Dit fragment is ook opgenomen in Keulen 118, fol. 140r.  
65 D2, fol. 206v. Voor een gedetailleerdere bespreking van de inhoud van het biechtfragment, zie later 7.2 
Zonde en boete als leidraad.  
66 B113, fol. 82r-85r. 
67 Meer bepaald: B113, fol. 103r-v en fol. 103v. 
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dezelfde afwijkende traditie van Keulen 118.68 Deze laatste twee fragmenten komen 
echter ook voor in D1, een sacramentarium uit de late negende eeuw.69 Het manuscript is 
niet in Essen geschreven, maar moet kort na haar opschriftstelling reeds in het klooster 
aanwezig zijn geweest. Hoewel de “Editio” en het “Istas precipuas”-fragment in zowel 
B113 als D1 tot dezelfde afwijkende traditie behoren als die in D2, meen ik dat D1 een 
meer waarschijnlijke legger is voor beide fragmenten dan B113. Het “Editio”-fragment in 
D2 heeft immers dezelfde titel als het overeenkomstige fragment in D1 (namelijk: “Editio 
sancti Bonifatii”);70 terwijl de passage in B113 geen titel heeft.71 Ook de titel van het “Istas 
precipuas”-fragment van D2 is dezelfde als die in D1, namelijk: “Istas precipuas 
sollemnitates in anno totus populus sabbatizzare debet”;72 terwijl de titel van het fragment in 
B113 “Istas precipuas festivitates in anno totus populus sabbatizare debet” is.73 Daarnaast 
vinden we ook de laatste drie excerpten, namelijk de ongeïdentificeerde passage over 
dronkenschap, het incestfragment en de ondervraging, in dezelfde volgorde terug in 
D1.74 B113 bevat wel hetzelfde incestfragment als in D2,75 en ook een ondervraging – al 
komt deze woordelijk niet helemaal overeen -76 maar niet de ongeïdentificeerde passage 
over dronkenschap. Tot slot heeft een andere hand een aantal aanpassingen 
doorgevoerd in het “Istas precipuas”-fragment in B113. Meer bepaald heeft iemand bij 
kerstdag, Pasen en Pinksteren het aantal dagen dat men moest vasten, namelijk vier, 
bijgeschreven.77 Deze aanpassingen komen overeen met het overeenkomstige fragment 
in D178 – wat me doet vermoeden dat deze aanpassingen mogelijk zijn gebaseerd op D1.  
Het biechtfragment in D2 is dus het resultaat van een compilatieoefening, waarbij de 
scribent een unieke tekst compileerde uit excerpten van verschillende leggers, 
waaronder een sacramentarium en een penitentiair verzamelhandschrift. In een later 
hoofdstuk ga ik dieper in op de finaliteit van het biechtfragment,79 maar voor nu wil ik 
wijzen op het reflexief-disciplinaire karakter van de tekst. Het biechtfragment in D2 
richtte zich duidelijk op een monastieke leefwereld. Zo hekelt de Oudsaksische 
biechtspiegel nijd, vijandschap, liegen, overmoed, jaloezie, en gebrek aan studie en 
 
 
68 Keulen 118, fol. 98 voor de “Editio” en fol. 99 voor het “Istas precipuas”-fragment. 
69 D1, fol. 64r-v. Voor een beschrijving van het manuscript, zie: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 389-392. 
70 D1, fol. 63r. 
71 B113, fol. 103r. 
72 D1, fol. 64r. 
73 B113, fol. 103v.  
74 D1, fol. 64v-66r. 
75 B113, fol. 89v-90r. 
76 B113, fol. 103v-104r. 
77 B113, fol. 103v. 
78 D1, fol. 63r. 
79 Zie later: 7.2 Zonde en boete als leidraad. 
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gastvrijheid – zonden die vanzelfsprekend problematisch waren in een monastieke 
context. Verder vermeldt de spiegel het verbreken van eed en geloften, het niet 
nakomen van plichten, traagheid bij het getijdegebed en het foutief lezen en zingen. 
Eveneens komt ook een overdaad aan drank en voedsel uitgebreid aan bod. Tot slot 
draagt de biecht op om ouders en naaste verwanten te eren.80 Hoewel deze laatste 
referentie op het eerste zicht vreemd lijkt in een monastieke context, hadden religieuze 
vrouwen wel de mogelijkheid om contacten met de buitenwereld te onderhouden. Als 
geheel weerspiegelt de biechtspiegel dus het morele kader van religieuze vrouwen. Het 
presenteert een reeks waarden die een monastieke gemeenschap niet vreemd zijn en 
die ook worden aangestipt in verschillende disciplinaire teksten voor monialen.81 Ook de 
andere excerpten in het boetefragment weerspiegelen idealen die monialen moesten 
behartigen. De passage over incest benadrukt het belang van seksuele zuiverheid, die 
 
 
80 D2, fol. 204r-204ra, en vertaling op: ‘Edel und Frei. Franken im Mittelalter’, Haus der Bayerischen Geschichte, 
http://www.hdbg.de/fra-mitt/dyn_frameset.html?http://www.hdbg.de/fra-
mitt/german/sprache/sprache_06.html (geraadpleegd 25 juli 2018). Zie voor een parafrase van de biecht: H. 
Tiefenbach, ‘Frühmittelalterliche Volkssprache im Frauenstift Essen’, in: Essen und die sächsischen Frauenstifte im 
Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), J. Gerchow en T. Schilp (eds.), Essen, 2003, pp. 115-
116. 
81 De Regel van Benedictus gaat bijvoorbeeld uitgebreid in op het belang van nederigheid (Benedictus, La règle 
de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 7, pp. 472-291), en limiteert de hoeveelheid voedsel en 
drank die een monnik mag innemen (Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, 
c. 39-40, pp. 576-580). Verder veroordeelt de Regel te laat komen in de mis (Benedictus, La règle de Saint Benoît, 
ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 43, 1-12, pp. 586-591), en benadrukt de tekst het belang van 
handenarbeid en studie (Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 48, 1-2, 
17-22, pp. 598-599, 602-605). Eveneens geeft de Regel uitgebreide richtlijnen over het ontvangen van gasten 
(Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 53, pp. 610-617). De idealen 
aangestipt in de biechtspiegel komen ook aan bod in de Institutio sanctimonialium. De tekst herinnert de 
vrouwen om nederig, vergevingsgezind en verdraagzaam te zijn; er wordt aangespoord tot “tolerantia” (MGH 
Conc. 2,1, c. 4, p. 434); en de tekst veroordeelt scherp zonden als afgunst, “invidia” (MGH Conc. 2,1, c. 5, p. 434; c. 
14, 9, p. 448), “livor” en “zelus” (MGH Conc. 2,1, c. 6, p. 438); laster en verdachtmaking, “detractio”, “detrahere”, 
“maledicere” en “susurratio” (MGH Conc. 2,1, c. 1, p. 428; c. 5, p. 438; c. 6, pp. 438-439; c. 10, p. 445; c. 13, p. 447; c. 
14, p. 448; c. 18, p. 450); haat en woede, “odium”, “furor”, “aemulatio”, “ira” en “iracundia” (MGH Conc. 2,1, c. 5, pp. 
435-436; c. 6, pp. 440-441; c. 14, p. 448; c. 18, p. 450); en interne ruzies, “contentiones” en “dissensiones” (MGH 
Conc. 2,1, c. 6, p. 440; c. 9, p. 445; c. 14, p. 448; c. 18, p. 450). Overzicht van terminologie en referenties naar de 
Institutio overgenomen van: Van Waesberghe, Akense Regels, p. 350 en de bijhorende voetnoten. De Institutio 
waarschuwt ook voor onrechtmatig drank- en voedselgebruik en spoort sanctimoniales aan om hier gematigd 
in te zijn (MGH Conc. 2,1, c. 14, p. 448; c. 17, p. 449. Overzicht van terminologie en referenties naar de Institutio 
overgenomen van: Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 352-353 en de bijhorende voetnoten). Ook gaat de tekst 
uitgebreid in op armenzorg en gastvrijheid (MGH Conc. 2,1, c. 28, p. 455. Zie ook Van Waesberghe, Akense Regels, 
pp. 353-354 en de bijhorende voetnoten). Tot slot legt de Institutio ook sterk de nadruk op studie en gebed 
(MGH Conc. 2,1, c. 2, pp. 429-430; c. 10, pp. 345-346). Overzicht en referenties naar de Institutio overgenomen 
van: Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 350-352, 354-356 en de bijhorende voetnoten; en Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, pp. 81-84 en de bijhorende voetnoten. 
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primordiaal was voor religieuze vrouwen;82 en het fragment over vasten onderstreept 
het ideaal van gematigdheid.83 Het boetefragment geeft dus een overzicht van 
belangrijke na te volgen idealen voor religieuze vrouwen. Het is bijgevolg waarschijnlijk 
dat de tekst, en bij uitbreiding het biechtritueel zelf, een reflectiemoment inhield voor 
de sanctimoniales over hun levenswijze; dat het hen, met andere woorden, een morele 
spiegel voorhield. Het is dan ook niet zo vergezocht om te veronderstellen dat de 
sanctimoniales van Essen dit boetefragment gebruikten als richtingaanwijzer om hun 
monastieke ambities vorm te geven. Bovendien weten we dat de liturgische 
aantekeningen in D2 in disciplinaire teksten voorkwamen. Het excerpt “Istas precipuas 
sollemnitates in anno totus populum sabbatizare debet” vinden we ook terug in B113, Keulen 
118 en de rol van Maubeuge, waar het een reflexief-disciplinaire functie had.84 De 
vaststelling dat we dezelfde fragmenten terugvinden in de rol van Maubeuge en D2 
betekent uiteraard niet dat beide teksten dezelfde functie vervulden, maar het toont wel 
aan dat de liturgische aantekeningen, zoals we die terugvinden in het boetefragment 
van D2, door vrouwen wel geïnterpreteerd konden worden als een normatieve bepaling.  
 
 
D2 B113 D1 Keulen 118 
Rol van 
Maubeuge 
Quotienscumque X X    
Oudsaksische biecht X     
Reconciliatiegebeden X X    
Editio sancti 
Bonifatii 
X X X   
Istas precipuas-
fragment 




X  X   
Incest-fragment X X X  X 
Ondervraging 
priester 
X X X   




82 D2, fol 206r-206v.  
83 Op fol. 206r.  
84 B113, fol. 103v; Keulen 118, fol. 99; voor de rol van Maubeuge: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 181.  
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Een volledige reconstructie van de disciplinaire boetecultuur is tentatief, maar op basis 
van het overgeleverde materiaal kunnen we wel wijzen op een aantal tendensen. Een 
eerste vaststelling die we kunnen maken is dat boeteteksten een brede verspreiding 
kenden in vrouwelijke religieuze middens. Over geheel Europa vinden we indicaties dat 
religieuze vrouwen penitentiaire teksten gebruikten om richting te geven aan hun 
levenswijze. Dit biedt een opstap om de relatie tussen boeteteksten en de disciplinaire 
cultuur van vrouwengemeenschappen verder te onderzoeken. Het materiaal uit Essen is 
hiervan een zeldzame getuigenis. De relatie tussen de verschillende aangehaalde 
manuscripten is weliswaar niet helemaal duidelijk, maar het feit dat er een unieke 
biechtcompilatie is overgeleverd uit een vrouwengemeenschap is reeds een significante 
vaststelling. Het unieke karakter van de rite indiceert immers dat deze het resultaat was 
van een oefening die in Essen zelf plaatsvond. De vaststelling dat de religieuzen van 
Essen deze oefening ondernamen, getuigt niet alleen van hun intellectuele creativiteit, 
maar duidt ook op de noodzaak van de gemeenschap om te beschikken over een tekst 
die haar visie over biecht en boete weerspiegelt. We kunnen niet met zekerheid zeggen 
wat de aanleiding was van de opschriftstelling van het fragment, maar het is van belang 
op te merken dat we een reflexief-disciplinaire functie geenszins kunnen uitsluiten. De 
biecht was immers een reflectiemoment over het eigen disciplinaire kunnen en falen. 
Het hield de religieuze vrouwen een morele spiegel voor en het is zeker niet uitgesloten 
dat de biechtcompilatie ook door de religieuzen zo werd geïnterpreteerd.  
Een tweede vaststelling betreft de leggers van het fragment in D2. De compilator 
heeft gebruik gemaakt van verschillende leggers, waaronder een liturgisch handboek en 
een penitentiair verzamelhandschrift. Hierbij valt het gebruik van B113 als legger voor 
het biechtfragment in D2 op. De relatie tussen D2 en B113 vertoont immers gelijkenissen 
met de relatie tussen Keulen 118 (of een manuscript gelijkaardig aan Keulen) en de rol 
van Maubeuge. In beide casussen is er sprake van een verzamelhandschrift met een 
sterke penitentiaire focus dat de aanzet gaf tot een nieuwe compilatie die, in het geval 
van Maubeuge een duidelijke en in het geval van D2 mogelijke, reflexief-disciplinaire 
functie had. We moeten uiteraard voorzichtig zijn om op basis van deze twee 
voorbeelden grote uitspraken te doen over het vrouwelijke religieus leven in het 
algemeen, maar ik wil wel de mogelijkheid poneren dat er in vrouwenkloosters 
penitentiaire verzamelhandschriften circuleerden (of dat vrouwelijke religieuzen en/of 
de betrokken clerici hier ten minste toegang toe hadden) die wezenlijk onderdeel 
uitmaakten van het disciplinaire referentiekader van religieuze vrouwen.  
Bovenstaande bevindingen tonen aan dat boeteteksten een belangrijke plaats innamen 
in de disciplinaire cultuur van vrouwengemeenschappen. Het wijst erop dat we, in het 
bestuderen van het disciplinaire kader van religieuze vrouwen, breder moeten kijken 
dan louter monastieke regels in de klassieke betekenis van het woord. Vanuit dit 
opzicht is het ook interessant om dieper in te gaan op patristieke teksten. Verschillende 
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onderzoekers uitten reeds het vermoeden dat de patristieke erfenis een belangrijke 
invloed had op de manier waarop religieuzen in de negende tot de elfde eeuw hun 
institutionele identiteit vorm gaven.85 Desalniettemin is het potentieel van patristieke 
teksten als basis voor disciplinaire reflectie tot nu toe weinig onderzocht in het kader 
van het vrouwelijk religieus leven in Saksen. In het volgende deel wil ik daarom kijken 
naar twee negende-eeuwse manuscripten uit respectievelijk Essen en Quedlinburg, om 
na te gaan hoe vrouwelijke religieuzen de patristieke erfenis gebruikten om op een 
creatieve manier na te denken over hun disciplinaire identiteit. 
3.1.2 De patristieke erfenis: kerkvaders als disciplinaire inspiratiebron 
Recent onderzoek van onder andere Bodarwé en Susann El Kholi heeft aangetoond dat 
patristieke teksten een substantieel onderdeel uitmaakten van de bibliotheken van 
vrouwengemeenschappen.86 Uit een tiende-eeuwse boekenlijst uit Essen, bijvoorbeeld, 
die ons een mooi inzicht geeft in de collectie van het klooster een aantal decennia na 
haar oprichting, blijkt dat de gemeenschap zowel beschikte over de dialogen van 
Gregorius de Grote als de Vita Patrum.87 Deze teksten leenden zich sterk tot educatieve 
doeleinden en Bijbelexegese,88 maar er zijn verschillende aanwijzingen dat patristieke 
teksten ook gelezen werden met het oog op disciplinaire reflectie. In een capitularium 
uitgevaardigd in 818-819 uitte Lodewijk de Vrome zijn wens om “de gezegden van de 
heilige vaders in één regel te verzamelen voor kanunniken en religieuze vrouwen opdat 
zij deze kunnen navolgen”.89 Ook de Institutio bevat verschillende excerpten van 
patristieke auteurs. De eerste zes hoofdstukken bestaan uit een compilatie van 
patristieke bronnen, zoals de brieven van Hiëronymus aan religieuze vrouwen, 
fragmenten van De Habitu Virginum geschreven door de kerkvader Cyprianus en de Ad 
Sponsas Christi geschreven door Athanasius.90 
 
 
85 Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 14-16, 26-27; Lifshitz, Religious Women in early Carolingian Francia, pp. 
87-111. Ook in de late middeleeuwen waren de kerkvader een belangrijke inspiratiebron voor religieuzen, zie 
bij wijze van voorbeeld: M. van Dijk, ‘Performing the Fathers in the Devotio Moderna’, in: Die Devotio Moderna. 
Sozialer und kultureller Transfer (1350 - 1580), vol. 2, D. de Boer, I. Kwiatkowski (eds.), Münster, 2013, pp. 227-244. 
86 Zie het overzicht van Bodarwé in: Bodarwé, ‘Bibliotheken in sächsischen Frauenstiften’, pp. 110-112; en van 
Susann El Kholi in: S. El Kholi, Lektüre in Frauenkonventen des ostfränkisch-deutschen Reiches vom 8. Jahrhundert bis 
zur Mitte des 13. Jahrhunderts, Würzburg, 1997, pp. 301-429.  
87 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B4, fol 1v.  
88 Lifshitz, Religious Women in Early Carolingian Francia, pp. 87-111.  
89 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 15. Vertaling hierop gebaseerd. Voor de Latijnse tekst zie: MGH Capit 1, 
c. 3, p. 276: “[…] ut ex dictis sanctorum patrum, velut ex diversis patris quosdam vernantes flosculos carpendo, in unam 
regulam canonicorum et canonicarum congerere et canonicis vel sanctimonialibus servandam contradere […].”  
90 Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 306-336; Schmitz, ‘Zu den Quellen’, pp. 23-52. 
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De vaststelling dat Karolingische wetgevers patristieke bronnen als geschikte teksten 
zagen om richting te geven aan het vrouwelijke religieuze leven, stelt de vraag op 
scherp hoe religieuze vrouwen zelf patristieke teksten interpreteerden met het oog op 
hun levensstijl en identiteit. Het negende-eeuwse manuscript B3, dat nu bewaard wordt 
in de Universitäts-und-Landesbibliothek van Düsseldorf en afkomstig is uit het 
vrouwenklooster Essen, vormt hiervoor een goed startpunt.91 Het manuscript is rond 
820 op schrift gesteld, waarschijnlijk in de omgeving van het mannenklooster Corbie in 
West-Francië,92 en was rond 860 à 870 reeds in Essen aanwezig93 – al is het niet duidelijk 
hoe het manuscript in de gemeenschap is terechtgekomen.94 De codex is een compilatie 
van exegetische fragmenten, zoals van Alcuinus, Beda en Claudius van Turijn; 
verschillende heiligenlevens; hymnen; en fragmenten van patristieke auteurs.95 Verder 
bevat het manuscript ook verschillende laat negende- en tiende-eeuwse toevoegingen, 
waaronder een inhoudstafel,96 een zegening97, een paasgedicht98 en theologische 
excerpten van Ambrosius.99 De meest opmerkijke aanvulling betreft een notitie van een 
negende-eeuws jonge sanctimonialis waarin ze magistra Felhin vraagt of ze die nacht 
 
 
91 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B3. Voor een bespreking van dit manuscript, zie: Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae, pp. 380-383; Overgaauw, e.a., Die mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B. 
Teil 1, pp. 45-51; Stofferahn, ‘Changing views’, pp. 88-97.  
92 Ibid., p. 74.  
93 De namen Felhin en Adalu, die in een toegevoegde notitie op fol. 305v worden vermeld, komen immers ook 
voor in de namenlijst van leden van de Essense gemeenschap in D1. Deze lijst is opgesteld tijdens het abbatiaat 
van Gerswith II (864-878). Ibid., pp. 74-75.  
94 Sommige historici wezen op de banden tussen Essen en Corbie; anderen nemen aan dat de stichter van 
Essen, bisschop Altfried van Hildesheim, de codex heeft verkregen voor het klooster. Voor een uitgebreide 
bespreking hiervan, zie: Ibid., pp. 75-78. 
95 Fol. 1v-24v: Claudius van Turijn, Commentarii in Genesim; fol. 25r-73r: Alcuinus, Interrogationes et Responsiones in 
Genesin; fol. 73r-83v: Alcuinus, De benedictionibus patriarcharum; fol. 83v: Ambrosius, Exultent divina mysteria; fol. 
84v-100v: Bijbelfragmenten uit Samuel I, II, Koningen I, II, Spreuken en Prediker; fol. 101r-107v: Hooglied; 
107v-134r: Beda, In cantica canticorum; 134r-160v: Gregorius de Grote, Expositio in Canticum Canticorum; fol. 161r-
168v: Bijbelfragmenten uit Isaiah, Jerremiah en Ezekiel; fol. 169r-215r: Bijbelfragmenten uit de verschillende 
brieven; fol. 215r-228v: fragmenten uit de Openbaringen; fol. 229r-234v: ongeïdentificeerd fragment van een 
evangeliecommentaar; fol. 234v-239v: homilie van Matheüs; fol. 240r-252r: Vita Euphrosynae; fol. 252r-255v: 
Vita Marinae; fol. 255v-271v: Nieuw hymnarium; fol. 272r-279v: hymnen van het Liber canticorum; fol. 280r-29r: 
Augustinus, De opere monachorum; fol. 290r-290v: Sentencia Effrem; fol. 291r-204r: Augustinus, Sermo de disciplina 
Christiana; fol. 304r-306r: pennenproeven. Overzicht overgenomen van Stofferahn, ‘Changing views’, pp. 88-97. 
96 B3, fol. 1r. Er zijn twee inhoudstafels genoteerd: één uit de tiende eeuw, en één uit de twaalfde eeuw. 
Stofferahn, ‘Changing views’, p. 72. 
97 B3, fol. 84v. 
98 B3, fol. 83v. 
99 B3, fol. 304v-305v. Bovenstaand overzicht overgenomen van: Stofferahn, ‘Changing views’, pp. 88-97. 
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vigilie mocht houden met magistra Adalu.100 De notitie geeft een mooi inzicht in het 
dagelijkse leven binnen het klooster, maar toont ook aan dat het manuscript nog tot in 
de tiende eeuw gebruikt werd door de religieuze vrouwen.  
Het potentieel van B3 is niet onopgemerkt gebleven voor historici. In dit kader wil ik 
verwijzen naar het onderzoek van Steven Stofferahn, die op basis van een grondige 
analyse van de 225 folio’s aan bijbelcommentaren en bijbelexcerpten die de codex rijk is, 
het manuscript identificeerde als een hulpmiddel voor Bijbelexegese. Hij 
beargumenteerde dat de verschillende excerpten bewust werden gekozen om 
monastieke waarden zoals gemeenschappelijkheid en vergevingsgezindheid uit te 
dragen.101 Daarnaast wees hij ook op de “female presence” in B3.102 In de gekozen 
Bijbelfragmenten spelen vrouwen immers de hoofdrol, of ze handelen over thema’s 
zoals maagdelijkheid, die vooral in een vrouwelijke context pertinent zijn. Hij 
suggereerde dan ook dat de codex voor een expliciet vrouwelijk publiek is geschreven, 
wat ook zou verklaren waarom het manuscript in Essen terecht is gekomen.103 Het 
vrouwelijke karakter van B3 is, met het oog op de aanwezigheid van de verschillende 
patristieke teksten in het manuscript, interessant. Desalniettemin besteedde Stofferahn 
geen aandacht aan de patristieke interesse van religieuze vrouwen. Volgende alinea’s 
gaan dieper in op de patristieke teksten in het manuscript. Een grondige analyse van 
deze fragmenten kan ons immers een inkijk geven in het gebruik van patristieke 
auteurs in vrouwelijke religieuze middens.  
Het manuscript bevat excerpten van drie patristieke teksten, die na elkaar zijn 
gekopieerd, met name: De opere monachorum van Augustinus (fol. 280r-290r);104 een 
passage getiteld Sentencia Effrem, ook gekend als Sermo asceticus van Ephrem Syrus (ca. 
°306-373), een vierde-eeuwe Syrische kerkvader (290r-290v);105 en De disciplina Christiana, 
 
 
100 B3, fol. 305v: “Domina magistra Felhin date mihi licenciam in hac nocte uigilare cum magistra Adalu et ego uobis 
ambabus manibus confirmo atque iuro ut per totam noctem declinare uolo aut legere aut pro seniore nostro cantare. 
Ualete et ut peto facite”. Een andere hand heeft er “Ualete in Domino” bijgeschreven – mogelijk het antwoord van 
Felhin, zoals Stofferahn suggereerde. S.A. Stofferahn, ‘A Schoolgirl and Mistress Felhin: A Devout Petition from 
Ninth Century Saxony’, in: Women writing Latin: from Roman antiquity to early modern Europe (Vol. 1-3) (Women 
writers of the world), vol. 2, L.J. Churchill, P.R. Brown en J.E. Jeffrey (eds.), New York, NY, 2002, pp. 25-35, de 
brief met vertaling is te vinden op p. 33. 
101 Stofferahn, ‘Changing views’, pp. 79-82.  
102 Ibid., pp. 82-88. 
103 Ibid., pp. 82-88.  
104 Met name hoofdstuk 16 tot en met 32 van Augustinus’ werk, met uitzondering van hoofdstuk 20, 21, 23, 24, 
28 en 30. Stofferahn, ‘Changing views’, p. 96 




eveneens van de hand van Augustinus (291r-304r).106 Hoewel Stofferahn vooral het 
pedagogische karakter van het manuscript benadrukte, kunnen we, op basis van de 
inhoud van de patristieke teksten, niet uitsluiten dat het manuscript ook een 
disciplinaire functie had. De geselecteerde excerpten weerspiegelen immers waarden 
die zeer toepasbaar waren met het oog op monastieke correctio. Augustinus’ De disciplina 
Christiana handelt bijvoorbeeld over de vraag hoe een goede Christen te zijn. In zijn 
antwoord reflecteert de kerkvader over thema’s zoals gelijkheid, nederigheid, armoede 
en studie – waarden die in een monastieke context vanzelfsprekend van belang zijn.107 
We lezen gelijkaardige idealen in Over het werk van monniken, waarin Augustinus uitweidt 
over het feit dat monniken apostolische discipline moesten nastreven en zich verplicht 
moesten voelen tot werk. In de geselecteerde hoofdstukken spoort hij monniken er niet 
alleen toe aan om te werken, maar ook om gehoorzaam en nederig te zijn, caritas uit te 
dragen en gemeenschappelijk te leven. Hij benadrukt bijvoorbeeld dat gelovigen die 
zich willen toeleggen op goddelijke dienst, “alle banden van wereldlijke hoop” moeten 
doorsnijden, “sympathie moeten hebben voor de zwakken”, “vrij moeten zijn van liefde 
voor privébezit”, “met hun handen moeten werken voor het gemeenschappelijke goed”, 
en zich moeten “onderwerpen aan hun oversten”.108 Ephraem stipt gelijkaardige 
waarden aan. Hij prijst de monnik die geduldig is in moeilijke tijden, nederig en 
simplicitas is. Verder pleit hij om vol wroeging te bidden, en spoort hij mensen met 
monastieke ambities aan om hun buur lief te hebben zoals zichzelf en zich in 
stilzwijgendheid te hullen.109 
 
 
106 Ibid.  
107 Een uitgave van zijn werk is te vinden in: Augustinus, Sermo de disciplina christiana, ed. R. Vander Plaetse, 
e.a., Corpus Christianorum Series Latina (CCSL) 46, Turnhout, 1969, pp. 207-224; Augustinus, Opera Omnia, ed. J.P. 
Migne, Patrologia cursus completus: Series Latina 40, Parijs, 1857, pp. 669-678. 
108 “Sicut ergo non cessauit apostolus, immo spiritus Dei possidens et inplens et agens cor eius, exhortari fideles, qui 
haberent huius modi substantiam, ut nihil deesset necessitatibus seruorum Dei, qui celsiorem sanctitatis gradum in 
ecclesia tenere voluerunt, ut spei saecularis vincula cuncta praeciderent et animum liberum divinae militiae dedicarent: 
sic debent et ipsi praeceptis eius oboedire, ut compatiantur infirmis, et amore privatae rei non illigati manibus suis in 
commune laborare, praepositis suis sine murmure obtemperare […].” Augustinus, Opera, ed. J. Zycha, Corpus 
Scriptorum Ecclesisticorum Latinorum (CSEL) 41, Praag, Wenen en Leipzig, 1900, pp. 529-596, citaat op pp. 563-564. 
Vrij vertaald naar: Augustinus, Of the Works of Monks, vert. H. Browne, From Nicene and Post-Nicene Fathers, First 
Series, vol. 3, ed. P. Schaff, Buffalo, NY, 1887. Heruitgegeven door K. Knight voor New Advent 
(http://www.newadvent.org/fathers/1314.htm) (geraadpleegd 13 september 2019). De passage in het 
manuscript is te vinden in: Düsseldorf, ULB, B3, fol. 280r.  
109 B3, fol. 293v: “Gloriatio enim monachi pacientia in tribulatione eius. Gloriatio monachi longanimitas cum caritate. 
Gloriatio monachi cum nullas res presentis saeculi possidere desiderat. Gloriatio monachi et laus in conspectu angelorum 
et hominum humilitas et simplicitas cordis. Gloriatio monachi uigilie et flet in oratione eius. Gloriatio monachi 
mansuetudo cordis et silentium. Goriatio monachi quando deum ex toto dilexerit et proximum tamquam se ipsum. 




De verschillende patristieke excerpten in B3 geven een algemene commentaar op 
basisprincipes van het monastieke leven. Ze handelen over thema’s als gelijkheid, 
nederigheid, armoede en gemeenschappelijkheid, maar geven geen concrete richtlijnen 
over hoe deze waarden te praktiseren. Toch lijken de geselecteerde passages zich juist 
omwille van hun breed beschouwend karakter, goed te lenen voor disciplinaire reflectie. 
Een comparatieve analyse van contemporaine manuscripten uit 
mannengemeenschappen maakt immers duidelijk dat de patristieke teksten in B3 
gecombineerd werden met vroeg-monastieke regels, of teksten die een expliciet 
disciplinaire functie hadden. De opere monachorum van Augustinus komt bijvoorbeeld 
voor in minstens zestien manuscripten uit de negende en elfde eeuw.110 In de meeste 
gevallen is dit samen met andere werken van Augustinus, maar in ten minste twee 
codices wordt deze tekst van Augustinus gecombineerd met vroegmonastieke regels. Dit 
is met name het geval in Lambach, Stiftsbibliothek 31, dat uit de tweede helft van de 
negende eeuw stamt en waarschijnlijk in Münsterscharzbach, een mannengemeenschap 
nabij Würzburg, is neergeschreven. Naast De opere monachorum van Augustinus bevat dit 
manuscript ook sermoenen van Augustinus, Eucherius van Lyon, Eusebius Gallicanus en 
Columbanus; een fragment van de Institutiones van Cassianus; de Monita van Porcarius, 
een vijfde-eeuwse abt van Lérins; en verschillende regels, zoals de Regula Basilii, de 
Regula quattuor patrim, de Regula Macharii, de Proverbi ad monachos van Evagrius, de Regula 
coenobialis en Regula monachorum van Columbanus, en de regel van Paulus en 
Stephanus.111 Het tweede manuscript betreft een achtste- of negende-eeuwse codex 
afkomstig uit Fleury.112 Het bestaat uit twee delen. Het eerste deel bestaat uit een aantal 
patristieke regulae en de regel van Paulus en Stephanus. Het tweede deel bevat naast 
excerpten uit De opere monachorum, een sermoen van Augustinus en een hymne ter ere 
van Paulus, ook een brief van Eutropius, en de Regula monachorum en Regula coenobialis 
van Columbanus.113 Ook de Sermo asceticus van Ephraem, die relatief wijdverspreid was in 
 
 
Assemani, Sancti patris nostri Ephraem Syri Opera omnia quae exstant Graece, Syriace, Latine, in sex tomos distributa, 
vol. 1, Rome, 1732, p. 67.  
110 ‘Augustine, De opere monachorum’, Monastic Manuscript Project, 
http://www.earlymedievalmonasticism.org/texts/Augustine-De-opere-monachorum.html (geraadpleegd 28 
februari 2019). 
111 ‘Lambach, Stifitsbibliothek 31’, Monastic Manuscript Project, 
http://www.earlymedievalmonasticism.org/manuscripts/Lambach-31.html (geraadpleegd 28 februari 2019); 
B. Bischoff, Katalog der festländischen Handschriften des neunten Jahrhunderts (mit Ausnahme der wisigotischen), vol. 1: 
Aachen-Lambach, Wiesbaden 1998, no. 2032-2033, p. 422. 
112 Parijs, Bibliothèque Nationale, lat. 4333B.  
113 ‘Paris, BN lat. 4333B’, Monastic Manuscript Project, 




monastieke bibliotheken, werd vaak gecombineerd met monastiek disciplinaire 
teksten.114 Om een aantal voorbeelden te geven: een zevende- of achtste-eeuws 
manuscript uit Corbie, dat momenteel gedeeltelijk in Parijs en gedeeltelijk in St. 
Petersburg bewaard wordt, bevat - naast de Sermo van Ephraem - de Collationes en 
Institutiones van Cassianus (ca. 360/370-435), en verschillende vroege monastieke 
regels.115 Een tiende-eeuwse codex die bewaard wordt in de Koninklijke bibliotheek van 
Brussel, bevat de Sermo, de Regel van Benedictus en die van Basilius.116 En in een 
negende-eeuws manuscript afkomstig uit Werden, dat nauwe banden onderhield met 
Essen, komt de Sermo voor samen met sermoenen van Caesarius van Arles en de 
inhoudstafel van de Institutio canononicorum – weliswaar zonder de tekst ervan.117  
Zonder dieper in te gaan op de details van de respectievelijke manuscripten, maakt 
bovenstaand overzicht wel duidelijk dat patristieke teksten in B3 deel uitmaken van het 
corpus van teksten dat in andere kloosters vanuit een disciplinair oogpunt werd 
gelezen. We moeten vanzelfsprekend voorzichtig zijn om de finaliteit van deze 
manuscripten te vertalen naar B3, maar bovenstaande opsomming maakt wel duidelijk 
dat de teksten opgenomen in B3 gelezen konden worden vanuit een reflexief oogpunt. 
Het is op basis hiervan niet zo vergezocht om te stellen dat de patristieke fragmenten in 
B3, al dan niet in combinatie met andere (para)normatieve teksten, een inspiratiebron 
konden zijn voor de sanctimoniales van Essen om een geïndividualiseerd normatief 
discours te ontwikkelen.  
De stelling dat B3 behoorde tot het disciplinaire corpus van Essen – zonder dat dit de 
conclusies van Stofferahn hoeft tegen te spreken – is tentatief, maar het tweede 
manuscript waar ik naar wil verwijzen, een negende-eeuwse collectie van geannoteerde 
brieven van Hiëronymus uit Quedlinburg (Quedlinburg codex 74) biedt verdere 
 
 
2019); BnF, Archives et manuscrits, https://archivesetmanuscrits.bnf.fr/ark:/12148/cc631355 (geraadpleegd 28 
februari 2019). 
114 Over de verspreiding van het werk van Ephraem zie onder andere: El Kholi, Lektüre in Frauenkonvente, pp. 
83-84; D. Ganz, ‘Knowledge of Ephraim’s Writings in the Merovingian and Carolingian Age’, in: Hugoye: Journal 
of Syriac Studies, 2:1 (1999), pp. 37-46. Zie het overzicht in ‘Ephrae the Syrian, De compunctione cordis’, Monastic 
Manuscript Project, http://www.earlymedievalmonasticism.org/texts/Ephrem-de-compuntione-cordis.html 
(geraadpleegd 28 februari 2019).  
115 ‘Paris, BN lat. 12634 and St. Petersburg, Public Library Q 15’, Monastic Manuscript Project, 
http://www.earlymedievalmonasticism.org/manuscripts/Paris-BN-lat-12634-St-Petersburg-Q-I-5.html 
(geraadpleegd 28 februari 2019). ‘Paris, BN lat. 12634’, BnF Archives et manuscrits, 
https://archivesetmanuscrits.bnf.fr/ark:/12148/cc73871b, (geraadpleegd 28 februari 2019). 
116 Brussels, Bibliothèque Royale 1831-1833 (932). J. Van den Gheyn, S.J., Catalogue des manuscrits de la 
Bibliothèque royale de Belgique, II, Brussel, 1902, nr. 932, p. 23.  
117 Berlin, Staatsbibliothek Theol. fol. 355. V. Rose, Verzeichniss der Lateinischen Handschriften, vol. 2.2, Berlin, 
1903 (Die Handschriften-Verzeichnisse der königlichen Bibliothek zu Berlin, vol. 13), nr. 307, pp. 89-95.  
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ondersteuning voor deze hypothese.118 De codex, die nu bewaard wordt in de 
Universitäts- und Landesbibliothek van Halle, werd aan het begin van de negende eeuw 
neergeschreven in Chelles, dat toen onder leiding stond van Gisela, de zus van Karel de 
Grote. In de eerste helft van de tiende eeuw verkreeg Quedlinburg het manuscript. 
Helene Scheck vermoedde dat het een schenking was naar aanleiding van de stichting 
van het klooster in 936.119 De codex is thematisch georganiseerd: na de correspondentie 
tussen Hiëronymus en paus Damasus en Augustinus komen brieven over specifieke 
thema’s zoals maagdelijkheid, clerici en monniken aan bod; daarna volgen er 
exegetische brieven naar religieuze vrouwen zoals Paula, Eustochium en Laeta, en 
troostbrieven gericht aan vrouwen.120  
De codex is doorheen de middeleeuwen veelvuldig geannoteerd, wat ons een mooi 
inzicht geeft in hoe religieuze vrouwen tot aan de vroegmoderne periode de brieven 
van Hiëronymus interpreteerden. Vermeldenswaardig is het onderzoek van Scheck over 
deze notities. Ze wees erop dat de verschillende notities in de marge een zeer divers 
karakter hadden. Sommige zijn bijvoorbeeld educatief of devotioneel van aard, andere 
geven blijk van een heel persoonlijke omgang met de tekst. Zo schreef een zekere 
Haduwi “Hathuui amen Deo gratias” bij Hiëronymus’ brief aan Rusticus; en zijn er 
verschillende kleine portretjes, vermoedelijk van de sanctimoniales, in de marge 
getekend.121 In het kader van dit hoofdstuk is het echter ook relevant op te merken dat 
sommige notities, zoals Scheck beargumenteerde, instructief van aard zijn. Ze wees 
bijvoorbeeld op de vele leesaanduidingen en commentaren bij Hiëronymus’ brief aan 
Laeta over de opleiding van jonge vrouwen, en op het woord “sorores” dat in de marge 
van Hiëronyus’ brief aan Eustochium staat.122 Het is genoteerd bij een passage die 
refereert naar het feit dat er geen voorschrift was voor maagdelijkheid, want: “wat 
vrijwillig is gegeven is meer waard dan wat met geweld is afgedwongen, en door 
maagdelijkheid op te leggen, wordt het huwelijk opgeheven.”123  
 
 
118 Halle, Universitäts- und Landesbibliothek, Sondersammlungen, Quedlinburg 74. Voor een beschrijving van 
het manuscript, zie: J. Fliege, Die Handschriften der ehemaligen Stifts- und Gymnasialbiblithek Quedlinburg in Halle, 
Halle, 1982, pp. 33-38; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 419-421.  
119 H. Scheck, ‘Reading Women at the Margins of Quedlinburg Codex 74’, in: Nuns’ literacies in medieval Europe 
(Medieval women. Texts and contexts 26), V. Blanton, V.M. O’Mara en P. Stoop (eds.), Turnhout, 2013, p. 5. 
120 Ibid., p. 7.  
121 Ibid., pp. 14-15. 
122 Ibid., p. 15. De brief naar Laeta is te vinden in: Quedlinburg codex 74, fol. 285v-291v, fol. 261v voor het 
woord “sorores”.  
123 “Quare ergo non habet deum de uirginitate preceptum? Quia maiores est mercedis quod non cogitur et offertur quia si 
fuisset uirginitas imperata nupti uiderentur ablatae.” Citaat en vertaling overgenomen uit: Scheck, ‘Reading 
Women’, pp. 15-16. De referentie naar de passage in het manuscript is: Quedlinburg codex 74, fol. 261v. 
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Ook een andere notitie, waar Scheck verder niet op inging, geeft aan dat de 
sanctimoniales van Quedlinburg de brieven van de kerkvader als een klankbord 
gebruikten om te reflecteren over hun individuele en gemeenschappelijke levensstijl. In 
de marge van de brief naar Demetrias schreef iemand “ad meliorem vitam”.124 De passage 
refereert naar het vraagstuk omtrent armoede. Hiëronymus becommentarieert dat het 
niet verplicht, maar ten zeerste aan te raden is om afstand te doen van alle bezittingen 
om spirituele perfectie te bekomen: “Hij zei, indien je perfect wilt zijn: Ik dwing niet, Ik 
leg niet op, maar Ik plaats voor jou de palm, Ik toon je de prijs; de keuze is aan jou of je 
de strijd wil aangaan en de kroon wil winnen”.125 Het handschrift sluit nauw aan bij de 
hoofdtekst, het is dus niet zeker of het in Quedlinburg is neergeschreven, maar dat 
neemt niet weg dat deze passage zeer relevant was in een negende- of tiende-eeuwse 
vrouwelijke kloostercontext. Zoals eerder gesteld hadden sanctimoniales verschillende 
opties bij hun intrede, gaande van een leven in armoede tot het behoud van hun eigen 
bezit.126 Zoals ik later nog verder zal toelichten, werd deze beslissing mede bepaald door 
de toekomstperspectieven van de individuele vrouw en de belangen van haar familie, 
maar dat neemt niet weg dat elke sanctimonialis werd geconfronteerd met de keuze om 
al dan niet afstand te doen van privébezit. Vanuit dat oogpunt is het niet zo verbazend 
dat religieuze vrouwen geïnteresseerd waren in de passage waarin Hiëronymus 
reflecteert over de keuze voor persoonlijke armoede. Op basis van deze notitie alleen 
kunnen we niet stellen dat de sanctimoniales van Chelles of Quedlinburg afstand namen 
van persoonlijke bezittingen, noch dat deze individuele vrouw deze optie verkoos. Wel 
maakt het duidelijk dat de vrouwelijke lezers de brieven van Hiëronymus niet louter 
lazen. Ze becommentarieerden deze en reflecteerden op basis van deze teksten over 
hun individuele en gemeenschappelijke levensstijl.  
De bevindingen van Scheck en de notitie bij de brief naar Demetrias bieden een 
verder argument dat patristieke teksten tot het disciplinaire corpus van 
vrouwengemeenschappen behoorden. Het maakt het waarschijnlijker dat ook B3 in 
Essen werd gelezen vanuit een disciplinair oogpunt. Vanuit een algemeen perspectief 
toont het aan dat we patristieke teksten niet moeten zien als een dode erfenis. Het 
waren actieve teksten, die minstens tot in de tiende eeuw werden gelezen in 
 
 
124 Quedlinburg codex 74, fol. 281v.  
125 Quedlinburg codex 74, fol. 281v. “Si uis inquid esse perfectus non cogo non impero sed propono palmam ostendo 
premia tuum est eligere si uolueris in agone atque certamine coronari.” Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Jerome: 
The Principal Works of St. Jerome (Nicene and Post-Nicene Fathers, Series II, Volume 6), ed. P. Schaff, vert. M.A. 
Fremantle, New York, 1892, c. 14, p. 456. Een uitgave is te vinden in: Eusebii Hieronymi, Corpus Scriptorum 
Ecclesiasticorum Latinorum (CSEL) 56, Epistularum pars III, ed. I. Hilberg, Wenen en Leipzig, 1918, c. 14, p. 193. 
126 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 93. 
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vrouwelijke kloostercontexten om reflectie over de religieuze identiteit van individuele 
vrouwen als de gemeenschap als geheel te stimuleren. 
De notities in Quedlinburg codex 74 wijzen op het zeer gelaagde gebruik van patristieke 
teksten. Het manuscript had geen eenduidige functie, maar religieuze vrouwen lazen 
het vanuit diverse oogpunten.127 Dit wijst niet alleen op de intellectuele cultuur in 
vrouwengemeenschappen, maar toont ook aan dat een strikte opdeling in genres voor 
deze periode anachronistisch is. Het sluit aan bij eerdere bedenkingen dat we, om de 
disciplinaire cultuur van gemeenschappen voor religieuze vrouwen te begrijpen, breder 
moeten kijken dan monastieke regels in de klassieke betekenis van het woord. 
Voorgaande paragrafen wezen op het potentieel van penitentiaire teksten en 
patristieke auteurs hiervoor. Dit betekent uiteraard niet dat deze teksten louter vanuit 
een disciplinair oogpunt werden gelezen – verschillende interpretaties sluiten elkaar 
immers niet uit - noch dat het disciplinair corpus zich tot deze teksten beperkte, maar 
wel dat we rekening moeten houden met een brede waaier aan teksten die religieuze 
vrouwen gebruikten om richting te geven aan hun religiositeit. Het pleit in sterke mate 
voor het heterogene karakter van het disciplinaire denkkader van religieuze vrouwen in 
deze periode. De volgende paragraaf verlegt de focus naar de perceptie van 
vrouwengemeenschappen bij tijdgenoten. Om deze vraag te beantwoorden, moeten we 
dieper ingaan op de gebruikte terminologie in contemporaine bronnen die religieuze 
vrouwen en hun betrokkenen gebruikten om vrouwengemeenschappen te omschrijven. 
3.2 Religieuze vrouwen in woorden 
Het vorige deel gaf aan dat het disciplinaire kader van religieuze vrouwen heterogeen 
was. Het is bijgevolg niet zo verwonderlijk dat deze veelzijdigheid een weerslag kende 
op de terminologie waarmee religieuze vrouwen zichzelf en waarmee buitenstaanders 
hun gemeenschappen omschreven. Toch ontbreekt het vooralsnog aan een 
systematische studie van hoe sanctimoniales en tijdgenoten gemeenschappen voor 
religieuze vrouwen in Saksen omschreven.128 Volgend deel zal dieper ingaan op het 
ambigue karakter en semantische draagwijdte van de terminologie die tijdgenoten 
 
 
127 Scheck, ‘Reading Women’, pp. 3-18. 
128 Parisse merkte wel op dat verschillende termen worden gebruikt in bronnen overgeleverd uit Saksen om 
religieuze vrouwen en hun gemeenschappen aan te duiden, maar hij bood hier geen systematische anlyse van. 
Parisse, ‘Les religieuses dans le nord’, p. 132. 
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binnen en buiten het klooster gebruikten om het vrouwelijke religieuze veld mee aan te 
duiden. Vooraleer dieper in te gaan op de termen in diplomatieke, narratieve en 
liturgische bronnen, sta ik eerst kort stil bij de gebruikte terminologie in teksten van 
concilies en synoden.  
3.2.1 Terminologie in concilieteksten 
Reeds in 1907 stelde Levison vast dat terminologie een zeer problematische strategie is 
om een klooster te identificeren als zijnde Benedictijns of kanonikaal. De gebruikte 
termen in de concilie- en synodeteksten zijn uiterst vaag en eigenlijk kunnen we er 
weinig specifieks uit afleiden over de institutionele identiteit en organisatie van een 
gemeenschap. Termen als monasterium, coenobium, claustrum, ancilla Dei, Deo sacrata, 
sanctimoniales, sorores en virgines werden door elkaar gebruikt zonder dat hier enige 
systematiek inzat.129 Een kleine eeuw later ging Franz Felten dieper in op deze kwestie. 
Met het oog op de latere analyse van de terminologie in praktijkbronnen is het relevant 
om eerst dieper in te gaan op een aantal van zijn bevindingen. Op basis van een analyse 
van de gebruikte woordenschat in legislatieve bronnen concludeerde Felten dat er, 
althans op terminologisch vlak, geen duidelijk onderscheid was tussen een 
Benedictijnse en kanonikale levenswijze.130 In deze lijn nuanceerde hij de 
veronderstelling dat regulariter een Benedictijnse observantie impliceerde. Een jaar na 
het concilie van Ver, duidt de synode van Aschheim in 756 vrouwen die “cum consensu 
episcoporum” leven, doelend op een kanonikale levensstijl, aan als “regulariter”; en ook 
latere concilies benoemen de vita canonica als “regulariter”. Regulariter is dus geen 
synoniem voor een leven volgens de Regel van Benedictus.131 Het meest treffende 
voorbeeld is misschien wel het feit dat één van de oudste kopieën van de Institutio 
sanctimonialium, die rond 820 in de omgeving van Regensburg is opgesteld, de tekst 
omschrijft als “Regula et modus vivendi sanctimonialium que vocantur canonicae”.132 Regula 
en regulariter verwijzen tot in de negende eeuw niet automatisch naar de Benedictijnse 
levensstijl, maar dragen nog, zoals Felten het omschrijft, de Merovingische betekenis, 
“nach den bestimmungen und Gewohnheiten der Kirche”.133 Ook de vrouwelijke vita 
canonica in concilieteksten verwees niet naar een duidelijk gedefinieerd alternatief voor 
de Benedictijnse levensstijl, maar impliceert een meer algemeen volgen van kerkelijke 
 
 
129 Levison, Review van Schäfer, Die Kanonissenstifter, p. 491.  
130 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 551-573. 
131 Ibid., p. 554. De referentie naar het concilie is: MGH Conc. 2,1, c. 9, p. 58. 
132 München, Bayerische Staatsbibliothek, Clm 14431, fol. 7v; voorbeeld afkomstig uit: Vanderputten, Dark Age 
Nunneries, p. 21, voetnoot 49.  
133 Felten, ‘Auf dem Weg’, p. 554. 
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regels.134 De vaak gebruikte term sanctimoniales biedt eveneens geen duidelijkheid. De 
Beierse synode in 800 verbond “sanctae moniales” met de Regel van Benedictus, maar 
deze link was niet systematisch.135 Op het concilie van Chalon-sur-Saône in 813 werden 
kanunnikessen bijvoorbeeld omschreven als “sanctimoniales quae se canonicas vocant”.136 
Sanctimoniales kon dus zowel duiden op een Benedictijnse non als een kanunnikes.137  
Er is dus geen enkele systematiek te bespeuren in de terminologie die gebruikt wordt in 
legislatieve teksten om vrouwelijk religieus leven te omschrijven. Ook is het helemaal 
niet duidelijk wat de semantische draagwijdte was van de gebruikte termen. Er werd wel 
een theoretisch onderscheid gemaakt tussen een vita monastica en een vita canonica, 
maar hier werd geen duidelijke definitie aan gekoppeld. Op dit punt verschilt de 
ontwikkeling van het vrouwelijke monastieke veld van haar mannelijke tegenhanger. 
Bij deze laatste bemerkte Felten een consequenter semantisch onderscheid tussen een 
monastiek-Benedictijnse en kanonikale orde. Exemplarisch is dat wetgevers tijdens een 
concilie in 779 of 780 wel een onderscheid maakten tussen “monachi” en “canonici”, maar 
geen melding maakten van canonicae als onderscheidbare groep van de “monachae”.138 
Ook de annalen van Lorsch, die berichten over het concilie van Aken, vertellen dat 
monniken de “cursum sancti Benedicti” moesten volgen, kanunniken de “vita clericorum” 
en vrouwen de “vita nonnarum”.139 Het is opvallend dat er wel een principieel 
onderscheid wordt gemaakt tussen monachi en canonici, maar dat religieuze vrouwen 
onder één en dezelfde noemer worden omschreven.140 Bovendien wees Felten erop dat 
wetgevers het theoretisch onderscheid tussen de “sanctimoniales canonice” en 
“sanctimoniales regulares”141 na het concilie van Aken relatief snel loslieten. Exemplarisch 
 
 
134 Ibid., p. 560. Het concilie van Ver in 755 maakt bijvoorbeeld wel een principieel onderscheid tussen de “ordo 
regulari” en “ordo canonica”, maar definieert niet wat deze “ordo canonica” juist inhield (MGH Capit. 1, cap. 14, c. 
5, p. 34.). Ibid. Andere concilies verwezen naar de regelgeving voor niet-Benedictijnse vrouwen als “canones et 
decreta pontificum”, “canonum instituta”, “constituta decretalia”, “sacri canones” en “sanctorum statuta patrum”; 
termen die verwijzen naar een amalgaam van conciliaire teksten en niet naar een welomschreven regel. Ibid., 
pp. 555, 560. 
135 Ibid., p. 559. Voor het concilie in Beieren: MGH Conc. 2,1, c. 29, p. 211. 
136 Crusius, ‘Sanctimoniales qua se canonicas vocant’, p. 9. De referentie naar het concilie is: MGH Conc. 2,1, c. 53, 
p. 284. 
137 Vanderputten merkte op dat de termen canonica of canonissa zelden voorkomen in primaire bronnen, een 
vaststelling die we ook kunnen maken voor het Saksische bronnenmateriaal. Vanderputten, Dark Age 
Nunneries, p. 21. 
138 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 555, 569-573. De referentie naar het concilie is: MGH Cap. 1, c. 21, p. 42. 
139 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 18; Schilp, ‘Die Institutio’, pp. 59-60. Voor de tekst van de Annalen, zie: 
‘Annales Laurissenses minores’, in: MGH SS 1, G.H. Pertz (ed.), Hannover, 1826, p. 122. 
140 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 18; Schilp, ‘Die Institutio’, pp. 59-60. 
141 Zo omschreven in het Capitulum missorum speciale van 802/803. Dit concilie specifieert wel twee vrouwelijke 




is de synode van Parijs in 829, die wel een onderscheid maakte tussen monniken en 
kanunniken, zonder echter deze distinctie door te trekken naar religieuze vrouwen: “De 
abbatibus vero canonicis et regularibus et de abbatissis, quae sanctimonialibus praeesse 
videntur.”142 Religieuze vrouwen, ongeacht of ze Benedictijns georiënteerd zijn of niet, 
worden samengevat onder de term “sanctimonialibus”.143 Ook het concilie van Aken in 
836 maakt een onderscheid tussen “congregationes canonicorum” en “congretationes 
monachorum”, maar omschrijft vrouwengemeenschappen als “sanctimonialium” zonder 
dat de wetgevers specifiëren wat voor soort levensstijl hiermee bedoeld wordt.144 
De semantische onduidelijkheid in concilieteksten toont aan dat terminologie een 
problematisch argument is om de observantie van een klooster op vast te pinnen. 
Volgende paragraaf trekt deze lijn verder, door te kijken naar de terminologie in 
praktijkbronnen.  
3.2.2 Sanctimoniales, sorores, virgines, vita regulariter… What’s in a name?  
Voorgaande literatuur maakte reeds duidelijk dat het begrippenkader betreffende 
gemeenschappen van religieuze vrouwen in concilieteksten heterogeen van karakter is. 
Desalniettemin is er vooralsnog geen enkel onderzoek dat een gelijkaardige oefening 
maakte voor de praktijkbronnen. In de volgende paragrafen wil ik een systematisch 
overzicht bieden van de gebruikte terminologie betreffende Saksische 
vrouwengemeenschappen in oorkonden. Niet alleen is dit type bron het meest 
substantieel in aantal; het is het meest representatief op temporeel, regionaal en 
sociaaleconomisch vlak. Het stelt ons, met andere woorden, in staat om gegevens te 
onttrekken van een brede waaier aan gemeenschappen en over de gehele onderzochte 
periode, waar narratieve teksten vanuit dat opzicht schaarser zijn.  
 
 
et sanctimoniales canonice” zijn, en anderzijds “abbatissae regulares et sanctimoniales in monachico proposito 
existenses.” De eerste dienden volgens de “canones” te leven, de anderen “regulariter”. Vanderputten, Dark Age 
Nunneries, p. 14. De referentie naar het concilie is: MGH Leges, Capit. 1, p. 103.  
142 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 570-571. De referentie naar het concilie is: MGH Conc. 2,2, c. 21, p. 626; en c. 85 (II, 
18), p. 676. Een uitzondering is de de Capitulare ecclesiasticum van 818/819 en de synode van Parijs in 829 waarin 
er wel een onderscheid wordt gemaakt tussen beide groepen. Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 570-571. 
143 MGH Conc. 2,2, c. 85 (II, 18), p. 676. 
144 Felten, ‘Auf dem Weg’, pp. 570-571. De referentie naar Latijnse uitgave is: MGH Conc. 2,2, c. 39/15, p. 713. Er 
valt weinig te zeggen over de terminologie in conciliarie teksten uit de tweede helft van de negende en tiende 
eeuw, omdat deze teksten zelden expliciet ingaat op het vrouwelijk religieuze leven. Het is mogelijk een 
indicatie dat de wetgevers een invoering van twee duidelijk omschreven cohorten voor religieuze vrouwen 
niet als prioritair zagen.  
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Overzicht gebruikte termen 
Een systematische lezing van de beschrijvingen van religieuze vrouwen en hun 
gemeenschappen in diploma’s maakt duidelijk dat terminologie een problematische 
strategie is om de levenswijze van religieuze vrouwen te bepalen. De gebruikte termen 
zijn immers zeer generiek van aard. Betreffende de kloostergemeenschap komt de term 
monasterium het vaakst voor. Vrouwenkloosters werden in quasi alle overgeleverde 
oorkonden, uitgevaardigd tussen 800 en 1100, op deze manier omschreven. Zoals eerder 
gezegd, werd monasterium ook gebruikt om de vroegste religieuze cellen in Saksen, die 
in het kader van de missionering waren gesticht, te omschrijven. In deze gevallen, zo 
beargumenteerde Rembold, betreffen het geen georganiseerde 
kloostergemeenschappen, maar kleine cellen van een paar clerici die zich toelegden op 
de ondersteuning van een reliekencultus, het bekeren van de lokale bevolking en 
gebed.145 Hoewel we kunnen veronderstellen dat de mate van organisatie in de 
daaropvolgende periode toenam, blijft monasterium een generieke term. We zien geen 
verschil in het gebruik van het woord naargelang levenswijze, periode, regio, 
sociaaleconomische achtergrond of sekse. Zo wordt de term gebruikt in de 
stichtingsoorkonde van de gemeenschap in Wittekindsberg, die de bisschop van Minden 
op het einde van de tiende eeuw oprichtte voor een kleine groep vrouwen die “sub 
regula Benedicti” wilden leven,146 maar ook in de diplomatieke bronnen van Quedlinburg, 
dat reeds van bij haar stichting in 936 door koningin Mathilde als één van de meest 
prestigieuze instellingen van het rijk gold.147 Vermeldenswaardig is dat ook 
mannengemeenschappen, ongeacht of het monastieke of kanonikale instellingen waren, 
met deze term werden omschreven.148 Monasterium impliceert dus vooral een 
gemeenschap van religieuzen, maar de term is te algemeen om op basis hiervan 
conclusies te trekken over hun levenswijze. Hetzelfde geldt voor enkele andere termen 
die vaak worden aangehaald: (a)ecclesia, congregatio en coenobio. Hoewel de termen 
minder vaak gebruikt worden dan monasterium, hebben ook deze begrippen een 
generiek karakter.  
Het is van belang op te merken dat de termen monasterium, aecclesia, congregatio en 
coenobio door elkaar worden gebruikt. Er is geen systematiek in welke term voor welke 
gemeenschap wordt gebruikt of onder welke omstandigheden. Zo wordt Quedlinburg in 
 
 
145 Rembold, Conquest and Christianization, pp. 146-155. Zie ook eerder: De ontwikkeling van het religieuze 
landschap in de inleiding. 
146 MGH DD O III, nr. 136 (993). 
147 Zoals bijvoorbeeld in: MGH DD O I, nr. 61 (944). 




haar stichtingsoorkonde omschreven als “congregationem sanctimonialium”,149 maar een 
aantal jaar later wordt ook de term “monasterium” gebruikt.150 Deze termen komen ook 
voor binnen één en dezelfde oorkonde. Een oorkonde van Otto I omschrijft Neuenheerse 
als “monasterio congregationique” en als “sanctimonialibus aecclaesiae”.151 Evenmin zien we 
verschillen in het gebruik van deze termen naargelang de regeerperiode van de vorsten. 
Dit blijkt als we dieper ingaan op de gebruikte termen in de overgeleverde oorkonden 
van Quedlinburg, Gandersheim en Essen. Deze drie gemeenschappen hebben het 
grootste aantal overgeleverde oorkonden, die bovendien relatief gelijkmatig verdeeld 
zijn over de verschillende vorsten. Daarnaast zijn Gandersheim en Essen reeds in de 
negende eeuw gesticht. Deze gemeenschappen geven ons dan ook een representatief 
beeld in de gebruikte terminologie in de onderzochte periode. 
In totaal hebben we voor Essen 14 oorkonden overgeleverd voor de onderzochte 
periode. Hierin wordt er in totaal 54 keer verwezen naar het klooster: 32 keer als 
monasterium,152 13 keer als (a)ecclesia,153 5 keer als c(o)enobio154 en 4 keer als congregatio.155 
De 22 overgeleverde oorkonden van Gandersheim bevatten 54 verwijzingen naar het 
klooster. Ook hier is monasterium de vaakst gebruikte term: 37,156 in vergelijking met 14 
voor (a)ecclesia157 en 3 voor c(o)enobio.158 Congregatio komt niet voor in de oorkonden van 
Gandersheim. In de 24 overgeleverde oorkonden voor Quedlinburg, wordt het klooster 
11 keer omschreven als monasterium,159 15 keer als (a)ecclesia,160 en 4 keer als 
congregatio.161 Als we deze gegevens samentellen, levert dit een totaal op van 60 
oorkonden, waarin er 138 keer naar de kloostergemeenschap wordt verwezen: 80 keer, 
ofwel 58,4% van de gevallen wordt het klooster omschreven als monasterium; 41 keer 
(30%) als (a)ecclesia; 8 keer (5,8%) als cenobio; en 8 keer (5,8%) als congregatio. Als we deze 
 
 
149 MGH DD O I, nr. 1 (936). 
150 Zoals bijvoorbeeld in: MGH DD O I, nr. 61 (944). 
151 MGH DD O I, nr. 36 (941). 
152 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 85, nr. 325; MGH DD O II, nr. 49; MGH DD O III, nr. 114, nr. 
242; MGH DD H II, nr. 39a+b; MGH DD K II, nr. 121; MGH DD H III, nr. 82, nr. 329. 
153 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O III, nr. 114; MGH DD HII, nr. 39 a+b; MGH DD K II, nr. 121. 
154 Met name in volgende oorkonden: MGH DD Zw, nr. 22; MGH DD O I, nr. 85; MGH DD O II, nr. 49. 
155 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O III, nr. 114; MGH DD H II, nr. 39b; MGH DD K II, nr. 121. 
156 Met name in volgende oorkonden: MGH DD LdJ, nr. 3, nr. 4; MGH DD Arn, nr. 107; MGH DD O I, nr. 89, nr. 190; 
MGH DD O II, nr. 36, nr. 119; MGH DD H II, nr. 205, nr. 206, nr. 444. 
157 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O II, nr. 36, nr. 201, nr. 214; MGH DD O III, nr. 66; MGH DD H II, nr. 
205, nr. 206. 
158 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 89; MGH DD O II, nr. 36, nr. 202 b. 
159 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 1, nr. 61, nr. 184, nr. 228; MGH DD O II, nr. 1, nr. 78; MGH DD 
O III, nr. 7a, nr. 8. 
160 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 228; MGH DD O II, nr. 1, nr. 77, nr. 78; MGH DD O III, nr. 7 
a+b; MGH DD O III, nr. 8, nr. 131, nr. 178; MGH DD H III, nr. 135. 
161 Met name in volgende oorkonde: MGH DD O I, nr. 1. 
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cijfers uitplotten over de verschillende vorsten kunnen we vaststellen dat de gebruikte 
termen ook in deze zin relatief gelijkmatig verdeeld zijn. We kunnen met andere 
woorden geen noemenswaardige verschillen of verschuivingen vaststellen in de 
gebruikte terminologie naargelang de regeerperiode van de vorst. Dit bevestigt de 
conclusie dat de termen monasterium, cenobio, congregatio, en (a)ecclesia vooral generieke 
termen zijn om een gemeenschap van religieuze vrouwen te omschrijven gedurende de 
onderzochte periode.  
 
 Essen Gandersheim Quedlinburg Totaal 
Monasterium 32 37 11 80 
C(o)enobium 5 3 / 8 
Congregatio 4 / 4 8 
Ecclesia 13 14 14 41 
Totaal 54 54 29 137 
Totaal aantal oorkonden 14 22 24 60 
Tabel 2 Overzicht gebruikte termen voor ‘gemeenschap’ in oorkonden van Essen, 
Gandersheim en Quedlinburg (ca. 850-1100). 
 
 LdJ Zw Arn OI OII OIII HII KII HIII Tot
aal  E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q 
Monasterium  7      2  5 13 5 3 9 4 5  2 13 6  2   4   80 
C(o)enobio    3      1 1  1 2              8 
Congregatio            4    1   2   1      8 
Ecclesia            1  7 3 5 3 9 3 4  5     1 41 
Tabel 3 Overzicht gebruikte termen voor ‘religieuze vrouwen’ in oorkonden van Essen, 
Gandersheim en Quedlinburg (ca. 850-1100). 
We kunnen gelijkaardige conclusies trekken over de terminologie die werd gebruikt om 
religieuze vrouwen zelf te omschrijven. Ook met betrekking tot religieuze vrouwen 
werden verschillende generieke termen aangewend waarbij we geen systematiek 
kunnen vaststellen in hun gebruik naargelang levenswijze, sociaaleconomische 
achtergrond of periode. De term die het meeste voorkomt, is sanctimoniales of verwanten 
hiervan, zoals sanctae moniales of moniales. Daarnaast komt ook ancillae dei of Christi 
ancillarum voor – dienstmeiden van God/Christus. In mindere mate worden de termen 
sorores, puellae, en virgines gebruikt. In één enkel geval worden de vrouwen omschreven 
als domicellas; het betreft de stichtingsoorkonde van Neuenheerse, zoals overgeleverd 
via de synode van Worms in 868: “Walburg [de abdis] et nonnullas alias domicellas sub 
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sanctimoniali habitu”.162 Deze verschillende termen worden bovendien door elkaar 
gebruikt. Exemplarisch is de stichtingsoorkonde van Neuenheerse die de religieuze 
vrouwen zowel omschrijft als “sanctimoniales”, “sororibus”, “ancillarum dei”, en 
“domicellas”.163 
 Het generieke karakter van deze termen blijkt ook als we bovenstaande 
terminologische oefening hernemen voor de oorkonden van Essen, Gandersheim en 
Quedlinburg. In de diploma’s van deze kloosters vinden we in totaal 56 verwijzingen naar 
religieuze vrouwen. De term sanctimoniales, of varianten erop zoals moniales of sanctae 
moniales, komt in totaal 45 keer voor,164 ancillae 4 keer,165 en sorores166 en virgines167 elk 3 
keer; puellae slechts één keer.168 De gebruikte termen overspannen de gehele 
onderzochte periode, en opnieuw kunnen we geen noemenswaardige temporele 
verschillen of verschuivingen noteren betreffende de gebruikte terminologie.  
 
 LdJ Zw Arn OI OII OIII HII KII HIII Tot  
aal  E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q E G Q 
Sanctimoniales  7  1    2  5 5 10 1 4 3 2 1  2   2      45 
Sorores            1   1            1 3 
Virgines            1             2   3 
Ancillae        1   1   1       1       4 
Puella             1               1 
Tabel 4 Overzicht gebruikte termen voor ‘religieuze vrouwen’ in oorkonden per vorst (ca. 
800-1100). 
Tot slot is het relevant op te merken dat we geen noemenswaardige verschillen zien in 
de gebruikte terminologie tussen oorkonden opgesteld door de vorstelijke kanselarij en 
oorkonden die in de gemeenschap zijn geredigeerd (hoewel deze een minderheid 
betreffen). Zo beargumenteerde Bodarwé dat de oorkonde die Otto I in 947 aan Essen 
schonk, door de gemeenschap zelf werd opgesteld. Het diploma is uitgevaardigd naar 
aanleiding van de brand in 946 en betreft een bevestigingsoorkonde van de eerder 
 
 
162 Mainzer Urkundenbuch. Bd. 1 Die Urkunden bis zum Tode Erzbischof Adalberts I. (1137) (Hessische Historische 
Kommission), Darmstadt, 1972, nr. 149, p. 82. 
163 Ibid., pp. 82-83. 
164 Met name in volgende oorkonden. Betreffende Quedlinburg: MGH DD O I, nr. 1, nr. 18, nr. 172, nr. 185, nr. 
228; MGH DD O II, nr. 1, nr. 78. Betreffende Gandersheim: MGH DD LdJ, nr. 3, nr. 4; MGH DD Arn, nr. 107; MGH DD O 
I, nr. 89, nr. 190; MGH DD O II, nr. 119, nr. 201; MGH DD O III, nr. 66. Betreffende Essen: MGH DD Zw, nr. 33; MGH DD 
O I, nr. 85, nr. 325; MGH DD O II, nr. 49; MGH DD OIII, nr. 114; MGH DD H II, nr. 39 a+b; MGH DD K II, nr. 121. 
165 Met name in volgende oorkonden: MGH DD Arn, nr. 107; MGH DD O I, nr. 190; MGH DD O II, nr. 119; MGH DD H II, 
nr. 448. 
166 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 73; MGH DD O II, nr. 78; MGH DD H III, nr. 135. 
167 Met name in volgende oorkonden: MGH DD O I, nr. 61; MGH DD H II, nr. 39 a+b. 
168 Met name in volgende oorkonde: MGH DD O III, nr. 242. 
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geschonken rechten en bezittingen van het klooster. In de oorkonde worden termen 
gebruikt als “coenobium”, “monasterium” en “aecclesia”, omschrijvingen die evengoed 
worden gebruikt in oorkonden die niet in het klooster zijn opgesteld.169 Dit geldt ook 
voor de oorkonde van Zwentibold uit 898 die in Essen is uitgevaardigd en waarin 
eveneens generieke termen als “coenobio”, “aecclesia” en “sanctimoniales” worden 
gebruikt.170 Vervalsingen wijken niet af van dit principe. De vervalste oorkonde voor de 
gemeenschap uit 1085 spreekt van “monasterium”,171 en de vervalste stichtingsoorkonde 
die beweert te dateren uit 870, maar is opgesteld op het einde van de elfde eeuw, maakt 
melding van “sanctimoniales”, “aecclesia”, “sorores” en “congregatio”. Een uitzondering 
evenwel betreft het gebruik van de term “communi” in de vervalste stichtingsoorkonde, 
die we niet in andere oorkonden tegenkomen.172 Toch biedt dit onvoldoende grond om 
op basis van terminologie grote verschillen op te merken in de zelfperceptie van 
religieuze vrouwen en hun perceptie door tijdgenoten.  
“Canonice vivere”173 en “monasticos usus”174. Verwijzingen naar de levenswijze van 
religieuze vrouwen 
Naast het generieke begrippenkader, vallen ook de weinig specifieke verwijzingen naar 
de levenswijze van de religieuze vrouwen op in het overgeleverd diplomatisch 
bronnenmateriaal. Voor vijf van de in totaal 59 gemeenschappen in Saksen, vermelden 
de oorkonden dat de vrouwen volgens de Benedictijnse regel leefden – “sub regula sancti 
Benedicti abbatis”. Het betreffen: St. Maria te Gandersheim,175 Kemnade,176 Walbeck,177 
Wittekindsberg178 en Kaufungen.179 Opvallend hierbij is dat deze oorkonden dateren uit 
 
 
169 MGH DD O I, nr. 85 (947). MGH DD O II, nr. 49 (973) herneemt deze oorkonde verbatim. Bodarwé, ‘Roman 
martyrs’, p. 350, voetnoot 26. 
170 MGH DD Zw, nr. 22 (898). 
171 MGH DD H IV, nr. 372 (1085). 
172 Rheinische Urkundenbuch, vol. 2, nr. 159 (870/einde elfde eeuw). Bodarwé merkt wel op dat in de oorkonden 
die in Essen zelf zijn opgesteld Maria een meer prominente plaats krijgt dan in oorkonden die buiten het 
klooster zijn opgesteld. Bodarwé, ‘Roman Martyrs’, pp. 348, 350-351. 
173 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
174 MGH DD O II, nr. 6 (963). 
175 MGH DD O II, nr. 35 (973): “sub regula sancti Benedicti abbatis servientibus”; MGH DD HII, nr. 323 (1014): “sub 
regula sancti Benedicti iugiter.” 
176 MGH DD HII, nr. 362 (1017): “sub regula sancti Benedicti”, “iuxta regulam sancti Benedicti”. 
177 MGH DD O III, nr. 81 (992): “monacharum regulam sancti Benedicti observantium”, “secundum regulam sancti 
Benedicti”. 
178 MGH DD O III, nr. 136 (993): “monasterium sanctarum monacharum regulam sancti Benedicti”. 
179 MGH DD HII, nr. 375 (1017): “sub regula sancti Benedicti ordinavit”; MGH DD HII, nr. 376 (1017); MGH DD HII, nr. 
394 (1018): MGH DD HII, nr. 406a (1019): MGH DD HII, nr. 407 (1019); MGH DD HII, nr. 411 (1019); MGH DD HII, nr. 
412 (1019); MGH DD HII, nr. 487 (1023). 
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de late tiende of vroege elfde eeuw – een gegeven waar ik later op terugkom.180 
Daarnaast hebben we één oorkonde, uit 961 aan Frohse, die dieper ingaat op het leven 
achter de kloostermuren. Volgens het diploma droegen de vrouwen een wit habijt, 
hadden ze eigen woningen en mochten ze kaas en vlees eten: “[…] sic concedimus et 
firmiter stabilimus ut habeant proprias mansiones et albis vestibus induantur, carnibus et caseis 
et ceteris alimentis vescantur.”181 Hoewel deze bepalingen aansluiten bij de Institutio,182 
blijft de oorkonde opvallend stil over hun specifieke institutionele identiteit. Zo worden 
de termen canonica of canonissa – die we in deze context zouden kunnen verwachten – 
niet vermeld.  
In andere gevallen zijn de oorkonden opvallend vaag in hun omschrijving van de 
observantie van de religieuze vrouwen. Wanneer Otto II en Theophanu hun dochter 
Sophia in 979 toevertrouwden aan Gerberga, de abdis van Gandersheim en nicht van 
Otto II, om er te worden opgeleid, uitten haar ouders de wens dat ze er onderwezen zou 
worden in de “sacrae scripturae literas”, en de levenswijze “vitamque et conversationem 
dignam” van de religieuze vrouwen aldaar zou overnemen, maar we blijven in het 
ongewisse wat deze “vitamque et conversationem” precies inhield.183 Zes oorkonden maken 
melding van gesluierde vrouwen. Zo worden de sanctimoniales van Borghorst 
omschreven als “sanctimoniales velandas” in een oorkonde uit 974 van Otto II, waarin hij 
het klooster immuniteit, bescherming en eigen keuzerecht gaf.184 We vinden de term 
ook terug in een schenkingsoorkonde van Otto I uit 960 aan Drübeck. In dat jaar 
bevestigde hij een schenking van een zekere Diotmar aan het klooster Drübeck: een 
derde van zijn bezittingen ging naar het klooster, twee derde naar zijn zus, Gerberga, 
die “in loco velata diebus vitae suae”.185 In drie andere gevallen wordt de term gebruikt als 
verwijzing naar de abdis. Een bevestigingsoorkonde van Otto I uit 956 aan Gandersheim, 
waarin alle eerder geschonken rechten worden bevestigd, gaat dieper in op de 
stichtingsgeschiedenis van het klooster. Het diploma omschrijft de dochter van de 
stichtster Oda (doelend op Hathumoda) als “velo consecrata”.186 Ook over Haduwi, de 
eerste abdis van Gernrode, wordt gezegd dat ze “uit vrees en liefde voor God de wereld 
verliet na de dood van Siegfried [haar overleden man]” en het “sacrum velamen capiti” 
heeft opgenomen.187 Een oorkonde van Arnulf, vervolgens, bepaalt dat Wentilpurg, 
 
 
180 Zie later 8.3 Een groeiend disciplinair onderscheid?. 
181 MGH DD OII, nr. 4 (961). 
182 Zie later: 8.3.3 Frohse, voetnoot 271 en 272. 
183 MGH DD O II, nr. 201 (979). 
184 MGH DD OII, nr. 86 (974). 
185 MGH DD OI, nr. 217 (960). 
186 MGH DD O I, nr. 180 (956). 
187 MGH DD O I, nr. 229 (961): “Unde etiam rogante comite prelibato Hathuui quae pro Dei timore et amore mundum 
reliquid post mortem [Sigifridi] sacrum velamen capiti imposuit […].” (Eigen vertaling). 
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“sancto velamine velavit”, de huidige abdis (haar tante) van Möllenbeck mocht 
opvolgen.188 In een laatste oorkonde vinden we juist de vermelding dat de vrouwen geen 
sluier droegen. Het betreft een oorkonde van Hendrik II voor Hilwartshausen. Hierin 
worden de vrouwen omschreven als “Non habentes velamen bonorum operum amplexantur 
lapides vivos quod est interventores querere sanctos.”189 Het is vermeldenswaardig dat deze 
oorkonde, die verder kort van aard is, geen terminologische verschillen bevat in 
vergelijking met bovenstaande waarin de vrouwen wel gesluierd waren. Zo wordt 
Hilwartshausen in de oorkonde omschreven als “monasterium”, en in andere oorkonden 
van het klooster worden de vrouwen aangeduid als “sanctimoniales”190 en “ancillis dei”,191 
en het klooster als “congregationem virginum”192 en “aecclesia”.193 Het bevestigt de eerdere 
vaststelling dat termen als monasterium, congregatio, ecclesia, sanctimoniales en ancillae een 
brede semantische draagwijdte hadden.  
Verder bieden ook epitheta als canonicae, ecclesiastice, sanctimonialium of regularis weinig 
vaste grond om concrete uitspraken te doen over de levenswijze van de religieuze 
vrouwen in kwestie. In de stichtingsoorkonde van Neuenheerse uit 868 worden de 
sanctimoniales omschreven als “sub sanctimoniali habitu”;194 een vermelding die we ook 
tegenkomen in een oorkonde van Arnulf voor Gandersheim (“in sanctimoniali habitu”),195 
maar de oorkonden geven geen verdere duiding over wat dit specifiek inhield. Dit geldt 
ook voor de omschrijving “ad nutrimen sanctimonialium” in een diploma van Otto I voor 
Quedlinburg,196 en “usus sanctimonialium” in een oorkonde van Hendrik II voor 
Heiningen.197 In een oorkonde van Otto III voor Oedingen wordt er vermeld dat de 
“sanctimonialibus inibi canonice viventibus”,198 en in een oorkonde van Otto II uit 961 
worden de religieuze vrouwen van Hadmersleben omschreven als “sanctimoniales 
canonicae atque ecclesiastice”,199 maar opnieuw bevatten beide diploma’s geen verdere 
duiding over de semantische draagwijdte van deze termen. Dit geldt ook voor de 
diplomatieke bronnen van Hilwartshausen waarmee dit hoofdstuk opende. De oorkonde 
van Otto I uit 960 stipte aan dat de vrouwen er “canonice vivere”, wat blijkbaar 
 
 
188 MGH DD Arn, nr. 147 (896).  
189 MGH DD H II, nr. 363 (1017). 
190 MGH DD O II, n. 60 (990). 
191 MGH DD O II, nr. 20 (970); MGH DD O I, nr. 395 (970). 
192 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
193 MGH DD O II, nr. 20 (970); MGH DD O I, nr. 395 (970); MGH DD O III, nr. 59 (990). 
194 Mainzer urkundenbuch. Bd. 1, ed. M. Stimming, Darmstadt, 1972, nr. 149, p. 82. 
195 MGH DD Arn, nr. 107a (889). 
196 MGH DD O I, nr. 18 (937). 
197 MGH DD HII, nr. 261 (1013). 
198 MGH DD O III, nr. 363 (1000). 
199 MGH DD OII, nr. 2 (961). 
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impliceerde dat ze “zeer naar God verlangden, hun clausuur behielden en dienden 
volgens de echte regel van de maagden”200 – zonder duidelijk te maken welke regel 
hiermee bedoeld wordt: de Institutio, de Regel van Benedictus, een andere regel of 
compilatie, en/of lokale gewoonten. In een oorkonde van Otto II uit 963 wordt het 
klooster dan weer omschreven als “ad monasticos usus”.201 Hoewel monasticos in de elfde 
eeuw, zoals ik later zal aanstippen, vaker voorkomt in combinatie met een expliciete 
verwijzing naar de Regel van Benedictus,202 is dit hier niet het geval.  
In een aantal oorkonden lezen we dat de gemeenschap in kwestie regulariter, regularis of 
sub regula leefde. In de eerste plaats betreffen dit de eerder vermelde gemeenschappen 
die (volgens de oorkonde) een Benedictijnse levenswijze volgden, maar daarnaast zijn er 
ook vijf andere kloostergemeenschappen waarvan diplomatieke bronnen een dergelijke 
verwijzing bevat. Een oorkonde van Otto II voor de gemeenschap Alsleben vermeldt 
over de sanctimoniales: “die nocteque in dei servitio regulariter in monasterio degant”;203 en 
een oorkonde van Hendrik II van hetzelfde klooster bevat de omschrijving “regulari et 
canonicae”.204 Daarnaast vinden we deze termen ook terug in een oorkonde van Geseke 
(“regulare electionis”),205 Vitzenburg (“sub regula ibi degentes”),206 Neuenheerse (“regulariter 
serviencium more antecessorum nostrorum”)207, en Herford (“regularis electionis”208 en 
“regulariter vivunt”209). Sommige historici interpreteerden deze termen als indicaties 
voor een regulier leven volgens de Regel van Benedictus. Ehlers, bijvoorbeeld, 
categoriseerde Alsleben en Vitzenburg als “Nonnen”.210 Ook Herford kreeg in literatuur 
vaak een Benedictijns label mee.211 Toch moeten we voorzichtig zijn om de termen als 
regulariter, regularis of sub regula te interpreteren als Benedictijnse referenties. Zoals 
eerder gezegd wordt regulariter in legislatieve bronnen ook gebruikt als referentie naar 
de vita canonica.212 Felten concludeerde bijgevolg dat termen als regula, regulariter en 
 
 
200 MGH DD O I, nr. 206 (960): “Concessimus etiam prescriptis virginibus quae illic Deo devotissime servire cupiunt, 
canonicae vivere, claustra tenere rectamque regulam virginum servare […].” 
201 MGH DD O II, nr. 6 (963). 
202 Zie later: 3.2.4 Terminologische stabilisatie rond het jaar 1000. 
203 MGH DD O II, nr. 190 (979). 
204 MGH DD H II, nr. 44 (1003). 
205 MGH DD O III, nr. 29 (986). 
206 MGH DD O III, nr. 68 (991). 
207 MGH DD H III, nr. 308 (s.d.). 
208 MGH DD Arn, nr. 3 (887).  
209 MGH DD O II, nr. 234 (976). 
210 Ehler, Die Integration, pp. 419, 450. Geseke, Herford en Neuenheerse interpreteerde hij evenwel als 
“Kanonissen”: pp. 426, 429, 442. 
211 Zie bijvoorbeeld: Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289-319. 
212 Zie 3.2.1 Terminologie in concilieteksten. 
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regularis niet refereerden naar een Benedictijnse levensstijl, maar eerder “nach den 
bestimmungen und Gewohnheiten der Kirche” impliceerde.213 Deze conclusie moeten 
we ook in het achterhoofd houden bij bovenstaande oorkonden. Zo vermeldt de 
oorkonde van Vitzenburg dat de vrouwen “sub regula” leefden,214 maar bevat het diploma 
geen expliciete verwijzingen naar de Regel van Benedictus. Volgens de oorkonde van 
Neuenheerse dienden de vrouwen er op een reguliere wijze volgens “de gewoonte van 
onze [van Hendrik III] voorouders”,215 maar opnieuw specifieert het diploma niet wat 
deze gewoonten inhield. De oorkonde van Alsleben stelt dat de meest geschikte 
kandidaat abdis moest worden – “quamcumque sibi inter se regulari et canonicae religioni 
aptissimam Deus ostenderit” 216 - maar het is niet duidelijk waar deze “regulari et canonicae” 
nu specifiek op slaat. Regulariter of regularis hebben in bovenstaande gevallen niet per 
definitie een Benedictijnse lading; eerder impliceren de termen dat de vrouwen een 
bepaalde regel of gewoonten volgden zonder dat deze verder gespecifieerd zijn.  
In twee van bovenstaande gevallen verwijst regulariter naar de procedure van de 
abdisverkiezing. In de oorkonde van Geseke van 986 schenkt de vorst de sanctimoniales 
het recht om een eigen abdis te kiezen: 
“Ad haec etiam superius iam dictae Uuigsuuidae abbatissae et futuris quae ei succedant ac 
sanctimonialibus regulare electionis arbitrium concessimus, ut inter se quando opus 
evenerit, quamdiu probabilis persona in illius ecclesiae filiabus inveniatur nostro iussu ac 
consensu eligant et costituant.”217 
En ook de oorkonde van Arnulf voor Herford schenkt de vrouwen het recht om op 
een “reguliere wijze” een abdis te kiezen: 
 “Proinde utrique congregationi regularis electionis potestatem concedimus, ut […] 
sanctimonialibus abbatissam similiter, dum ita res exigit, eligere liceat.”218 
De procedure voor de aanstelling van een nieuwe abbatiale leider is in normatieve 
teksten weinig concreet uitgeschreven. Volgens de Regel van Benedictus moest de abt of 
abdis een unanieme keuze zijn van de gehele gemeenschap, ofwel aangesteld worden 
door een kleine minderheid die zuiver van oordeel was.219 In elk geval lag de keuze voor 
de nieuwe abbatiale leider binnen de gemeenschap. Deze zogenaamde vrije abdiskeuze 
verschilde van de kanonikale praktijk. Hoewel de Institutio niets zegt over hoe een 
 
 
213 Felten, ‘Auf dem Weg’, p. 554.  
214 MGH DD O III, nr. 68 (991). 
215 MGH DD H III, nr. 308 (s.d.). 
216 MGH DD H II, nr. 44 (1003). 
217 MGH DD O III, nr. 29 (986). 
218 MGH DD Arn, nr. 3 (887). 
219 Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 64, pp. 648-649. 
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kanonikale abdis aangesteld moest worden en ook concilieteksten hier stil over blijven, 
waren, volgens literatuur, de meeste kanonikale abdissen zogenaamde lekenabdissen, 
aangesteld door de aristocratische patroons van het klooster.220 Het reguliere kiesproces 
zoals in de twee oorkonden hierboven, waarbij de religieuze vrouwen zelf een abdis 
naar voren konden schuiven, lijkt op het eerste zicht dan ook aan te sluiten bij de 
algemene Benedictijnse verkiezingsprincipes. Toch impliceerde dit niet dat de 
abdisverkiezing volledig vrij was. Er zijn immers verschillende voorbeelden waarbij de 
sanctimoniales in theorie vrij een abdis konden kiezen, maar waarbij de keuzevrijheid 
van de vrouwen alsnog ingeperkt is. Dit is bijvoorbeeld het geval in Vitzenburg. Volgens 
een diploma van Otto III uit 991 mochten de vrouwen inderdaad een eigen abdis kiezen, 
maar dit moest de oudste “sancta monialis” zijn uit de familie van Adilint, en dit zolang 
haar “generatio” bestond. Een gelijkaardige maatregel was ook van kracht voor de 
advocaat.221 Ook in onder andere Möllenbeck, Geseke en Alsleben beperkte de 
keuzevrijheid zich tot de stichtersfamilie, of de familie die de heerschappij had over het 
klooster.222 In andere gevallen verkregen de vrouwen pas keuzevrijheid na de dood van 
de huidige of volgende abdis. In Oedingen moest, volgens een oorkonde uit 1000, na de 
dood van de toenmalige abdis Gerberga een geschikte dochter of kleindochter van haar 
zoon, Herman, haar opvolgen.223 Pas na het overlijden van deze (klein)dochter, konden 
de vrouwen zelf een kandidaat naar voren schuiven.224 Een gelijkaardige maatregel lezen 
 
 
220 Over hoe een kanonikale levensstijl ruimte liet voor aristocratische invloed, zie: Kohl, ‘Frauenklöster’, pp. 
35-36; Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-21, al gaan zij niet zo diep in op de aanstelling van abdissen. 
Over de abdisaanstelling in vrouwenkloosters, zie: Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, pp. 23-24; Id., 
‘Les religieuses dans le Nord’, pp. 127-130; Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 180-185: hij beargumenteerde dat 
er voor de late middeleeuwen geen sprake was van een echte vrije abdiskeuze, omwille van de sterke controle 
van lekenfamilies over vrouwengemeenschappen: Ibid, p. 185. Voor lekenabten geldt F. Felten, Äbte und 
Laienäbte im Frankenreich. Studie zum Verhältnis von Staat und Kirche im früheren Mittelalter, Stuttgart, 1980 als een 
referentiewerk.  
221 MGH DD O III, nr. 68 (991): “[…] Thietburg abbatissa quae nunc praeest huic ecclesiae, abbatiam eandem ad usum 
vitae suae teneat et post eius obitum illa sancta monialis quae in eodem monasterio ex genere praelibatae Adilindae 
provectioris etatis inveniatur, regimini ecclesiae, quamdiu generatio eadem maneat, constituatur, et Amalungus quem 
superius iam dicta abbatissa et sanctimoniales sibi advocatum elegerunt, quamdiu vixerit, eiusdem ecclesiae 
advocationem teneat et eius post mortem qui antiquior in materno suo genere inveniatur, cum consensu abbatissae et 
sanctimonialium quae tunc vivant in eadem ecclesia, quamdiu generatio illa maneat, ipsius advocationis regimen 
suscipiat […].” 
222 Möllenbeck: MGH DD Arn, nr. 147 (896); Geseke: MGH DD O I, nr. 158 (952); Alsleben: MGH DD O II, nr.190 (979). 
Voor een vollediger overzicht zie: E. Thiele, ‘Klosterimmunität, Wahlbestimmungen und Stiftervogteien im 
Umkreis des Ottonischen Königtums’, in: Blätter für deutsche Landesgeschichte, 131 (1995) pp. 1-50; Parisse, ‘Les 
monastères de femmes en Saxe’, pp. 23-24; Id., ‘Les religieuses dans le Nord’, pp. 127-130. 
223 MGH DD O III, nr. 363 (1000): “[…] post obitum vero eius si Herimannus illius filius vel suus filius aut filia filiam Deo 





we ook in een oorkonde uit 940 voor Herford, die bepaalt dat de vrije abdiskeuze in 
Herford alleen van kracht is indien de nood zich zou voordoen: “Ut eligere inter se 
abbatissam quando opus contigerit”225 – een formulering die we overigens ook in andere 
oorkonden tegenkomen.226 De oorkonde gaat niet dieper in op wat deze nood inhield, 
maar vermoedelijk slaat dit op het feit dat er geen geschikte kandidaat binnen de 
familie gevonden werd. We kunnen vermoeden dat in dergelijke gevallen een 
sanctimonialis uit de gemeenschap zelf abdis werd, maar in sommige gevallen mocht een 
abdis ook buiten het klooster gezocht worden. In Fischbeck, bijvoorbeeld, hadden de 
vrouwen het recht om “inter se sive aliunde” een abdis te kiezen.227 Vermoedelijk had de 
stichtster in kwestie geen verdere directe familieleden die haar konden opvolgen als 
abdis. Een kiesproces dat als regularis wordt omschrijven lijkt dus niet te verwijzen naar 
een specifieke richtlijn, maar eerder naar een algemeen principe waarbij religieuze 
vrouwen zelf een kandidaat naar voren konden schuiven, maar dat evenwel onderhevig 
kon zijn aan verschillende bijkomende voorwaarden die verschilden per gemeenschap.  
Een laatste punt waar ik dieper op wil ingaan, is het gegeven van kruisverwijzingen in 
oorkonden naar de observantie van andere gemeenschappen. Dit is het geval voor een 
aantal oorkonden van Herford. Een schenkingsdiploma van Otto I omschrijft hoe 
Lodewijk de Vrome Herford en Corvey oprichtte en vormgaf “ad normam videlicet 
precipuorum in Gallia monasteriorum, Corbeiam ad similitudinem antiquae Corbeia, 
Herivordense vero ad Suessionis similitudinem”.228 Een gelijkaardige omschrijving vinden we 
ook terug in een oorkonde van Otto II, en in twee diploma’s van Hendrik III voor het 
klooster.229 Volgens deze oorkonden waren Corvey en Herford dus gemodelleerd naar 
Corbie en Soissons, beide voorname koninklijke kloosters in West-Francië, die volgens 
literatuur een Benedictijnse oriëntatie hadden.230 De opmerking dat Corvey en Herford 
de “normam” van de Benedictijnse rijkskloosters Corbie en Soissons overnamen, en 
gesticht werden “ad exemplum” van de Gallische kloosters, deed historici concluderen 
 
 
225 MGH DD O I, nr. 24 (940) 
226 Zoals in: Meschede: MGH DD K I, nr. 16 (912); Essen: MGH DD O I, nr. 85 (957), MGH DD O II, nr. 49 (973); 
Schildesche: MGH DD O II, nr. 75 (974); MGH DD O III, nr. 29 (986). 
227 MGH DD H II, nr. 81 (1004).  
228 MGH DD O I, nr. 153. Zoals ik later zal beargumenteren, kaderen deze in een tiendenconflict met de bisschop 
van Paderborn. Zie later: 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey. 
229 MGH DD O II, nr. 168 (995); H III, nr. 5 (1039); en H III, nr. 67 (1040). 
230 Zie bij wijze van voorbeeld: Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289-319; Wemple, Women in Frankish Society, 
p. 169, voetnoot 164; G. Peters, ‘Corbie, abbey of, Benedictine abbey’, in: International Encyclopaedia for the Middle 
Ages-Online. A Supplement to LexMA-Online, Turnhout, 2006: Brepolis Medieval Encyclopaedias 
http://www.brepolis.net (geraadpleegd 24 oktober 2018).  
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dat ook Herford en Corvey een Benedictijnse observantie hadden.231 Semmler 
bestempelde Herford dan ook als een Benedictijns exemplum voor 
vrouwengemeenschappen in Saksen.232 Het Benedictijnse karakter van Herford paste in 
zijn bredere argumentatie, dat hervormingsidealen zich verspreidden via 
ordenetwerken. Toch moeten we hier voldoende kritisch tegenover staan. Zoals eerder 
gesteld is de idee van een supra-institutioneel netwerk van kloosters, die alle eenzelfde 
regel en gewoonten volgden, voor de elfde eeuw niet van toepassing. Bovendien 
nuanceerden historici het veronderstelde zuivere Benedictijnse karakter van Soissons 
en Corbie. Alan Zola wees er bijvoorbeeld recent op dat de zogenaamde Aniaanse 
hervorming slechts geleidelijk ingang vond in Corbie en dat de gemeenschap 
verschillende gewoonten behield die niet strookten met de Regel.233 Ook in Soissons 
namen de vrouwen de bepalingen van Aken niet zonder meer over. Hannah Matis wees 
op de bloeiende intellectuele cultuur in het vrouwenklooster, waarbij de Karolingische 
richtlijnen werden bestudeerd en geherinterpreteerd.234 Dit stelt de vraag op scherp 
welke norma Herford en Corvey juist overnamen van hun West-Frankische 
zusterkloosters. Een gelijkaardige opmerking kunnen we maken betreffende Vilich, dat 
in de omgeving van Keulen (net buiten Saksen) lag. In de stichtingsoorkonden van het 
klooster staat genoteerd dat het convent “ad legem et ad regularem ordinem” van 
Quedlinburg, Gandersheim en Essen is gesticht,235 maar zoals Katrinette Bodarwé 
treffend opmerkte, is het niet duidelijk of deze “legem et regularem ordinem” slaat op een 
kopie van de regel en gewoonten van de drie vermelde kloosters, een specifieke 
monastieke regel zoals de Institutio, of het juridische statuut (rijksklooster met 
immuniteit) van deze kloosters.236 In een transactie tussen Ava, abdis van Böddeken, en 
 
 
231 Semmler stelde bijvoorbeeld onomwonden: “War Notre-Dame de Soissons in der ersten Hälfte des 9. 
Jahrhunderts ein Benediktinerinnenklooster, so gilt das gleiche auch für die von iht geformte sächsische filia, 
die Abtei Herford.” Semmler, ‘Corvey und Herford’, p. 302. Zie ook: Kohl, ‘Frauenklöster in Westfalen’, pp. 35-
36. 
232 Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 289-319. 
233 A. Zola, Radbertus’s monastic voice: Ideas about monasticism at ninth-century Corbie, ongepubliceerde 
doctoraatsverhandeling, University of Chicago, 2008, pp. 125-162. Referentie overgenomen uit: H. Matis, ‘The 
Seclusion of Eustochium: Paschasius Radbertus and the Nuns of Soissons’, in: Church History, 85:4 (2016), p. 670. 
234 Matis, ‘The Seclusion’, pp. 665–689. 
235 MGH DD O III, nr. 32 (987): “[…] ad legem et ad regularem ordinem ceterorum monasteriorum in nostro regno 
degentium scilicet Quidilingeburg, Ganderesheim, Asnithe, libertatem dedimus.” 
236 K. Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz von Frauenklöster: Kommunikation und Filiation zwischen sächsischen 
Frauenklöster im Frühmittelalter’, in: Lesen, Schreiben, Sticken und Erinnern. Beiträge zur Kultur- und 
Sozialgeschichte mittelalterlicher Frauenklöste, G. Signori (ed.), Bielefeld, 2000, p. 34. Over de banden tussen Essen 
en Vilich, zie ook: C. Krahnert, ‘Die rechtliche Gleichstellung der Frauenkommunität Vilich mit dem 
Frauenstift Essen - Urkundenformel oder nachvollziehbare Rechtswirklichkeit?’, in: Aus der Nähe betrachtet: 
regionale Vernetzungen des Essener Frauenstiftes in Mittelalter und früher Neuzeit, A. Pawlik, J. Lieven en B. Falk 
(eds.), Essen, 2017, pp. 73-100.  
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bisschop Immad van Paderbron (ca. °1000-1076) uit 1051-1054 wordt vermeld dat 
Böddeken de gewoonte van het klooster Neuenheerse overnam (“Heresiensis ecclesie 
more”) om de bisschop te ontvangen met drie schotels gerechten en drie 
welkomstdranken.237 More slaat hier dus op een specifieke maatregel.  
Bovenstaande analyse maakt duidelijk dat de gebruikte terminologie in oorkonden zeer 
generiek van karakter is. Daarnaast bevatten de overgeleverde oorkonden weinig 
specifieke referenties naar de levenswijze van de religieuze vrouwen. Epitheta als 
regularis, regulariter, canonice, ecclesiastice of habitu/nutrimen sanctimonialium impliceren 
vooral dat de vrouwen een bepaalde levenswijze of regel volgden die aanvaardbaar was 
binnen de gewoonten van de kerk. Het maakt niet alleen duidelijk dat terminologie een 
problematische invalshoek is om de institutionele identiteit van een klooster te 
achterhalen, maar ook dat tijdgenoten niet de noodzaak voelden om de levenswijze van 
vrouwen terminologisch te verankeren in een concrete definitie.  
“Famulabus Deo servientibus”.238 Daden overstemmen woorden 
Het heterogene begrippenkader betreffende gemeenschappen van religieuze vrouwen is 
des te opmerkelijker, omdat de overgeleverde oorkonden wel belang hechten aan wat 
de sanctimoniales nu eigenlijk doen. In ongeveer de helft van de overgeleverde 
oorkonden vermeldt de tekst dat de vrouwen God of de patroonheiligen van hun 
klooster dienden. In de meeste gevallen beperken deze omschrijvingen zich tot 
“famulabus/sanctimonialibus Deo servientibus”239 of “sanctimonialibus feminis ibidem Deo 
famulantes”;240 andere oorkonden benadrukken dat de vrouwen er dag en nacht God 
dienden: “ancillarum Dei ibidem Domino sanctisque eius divina obsequia die noctuque 
persolventium”,241 en nog “sanctimonialium Deo ibi die nocteque servientium”.242 Een 
oorkonde van Otto II voor Hilwartshausen benadrukt bijvoorbeeld de dagelijkse 
religieuze ijver van de vrouwen: “sanctimonialibus ibidem Deo iugiter famulantibus in usum 
cottidianum perpetuo deserviant”;243 en ook een oorkonde van Lodewijk de Duitser voor 
 
 
237 “[…] preter quod Heresiensis ecclesie more tres sibi scutelle cum ferculo et tres propinationes apportentur pro honore 
debito.” Westfälisches Urkunden-buch fortsetzung von Erhard’s Regesta Historiae Westfaliae. Addimenta zum 
Westfälischen Urkunden-buch (Vereine für Geschichte und Alterthumskunde Westfalens), ed. R. Wilmans, 
Münster, 1877, nr. 12, pp. 14-15. Oberschelp, ‘Beiträge zur Geschichte des Kanonissenstifts Böddeken’, p. 162. 
238 MGH DD Zw, nr. 22 (898). 
239 Zoals: Essen: MGH DD Zw, nr. 22 (898), MGH DD O III, nr. 114 (993); MGH DD K II, nr. 121 (1028); Herzebrock: 
MGH DD O II, nr. 142 (976); Möllenbeck: MGH DD O II, nr. 189, (979). 
240 Zoals: Gandersheim: MGH DD LdJ, nr. 3 (877), MGH DD O I, nr. 180 (956); MGH DD O II, nr. 119 (975). 
241 Gandersheim: MGH DD Arn, nr. 107a (889). 
242 Hilwartshausen: MGH DD O III, nr. 59 (990). 
243 MGH DD O II, nr. 60 (973). 
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Lamspringe spreekt over “monasterium ancillarum Dei […] ideo ibi famulantes foeminae 
secura devotione beatae contemplationi.”244 
Ook wordt er regelmatig verwezen naar de memorie van de stichter en zijn of haar 
debitores die de vrouwen behartigden. Dit is bijvoorbeeld het geval betreffende 
Quedlinburg: “inibi Deo servientium pro remedio animae domni ac genitoris nostri Heinrici”,245 
of in Gernrode: “ob remedium animae nostrae filiique nostri videlicet regis et pro se et Sigifrido 
Geroneque et omnibus suis debitoribus vivis et defunctis.”246 De vrouwen van Walsrode baden 
volgens een oorkonde van Otto III niet alleen voor de ziel van de voorouders van Otto 
III, maar ook voor de stabiliteit van het rijk: “ut sanctimoniales die nocteque in Dei servicio 
ibi manentes pro animabus parentum nostrorum ac pro salute et stabilitate regni nostri magis 
exorare delectet divine pietatis clemenciam.”247 
In sommige gevallen is de omschrijving van de dienstverlening van de vrouwen zeer 
uitgebreid. Zo benadrukt de stichtingsoorkonde van Alsleben uit 979 niet alleen dat de 
sanctimoniales God “dag en nacht dienden”, de memorie van de stichtster en haar familie 
behartigden, maar ook dat hun “gebeden de kerk vulden”248:  
“Adala nuncupatae quoddam monasterium aedificare coepit a novo in civitate sua quae 
dicitur Eleslebo ibique in honorem Dei sanctaeque genitricis eius Mariae semper virginis et 
sancti Iohannis baptistae in aquilonali parte eiusdem urbis ecclesiam construens triginta 
quatuor et eo amplius sanctimoniales, ut die nocteque in Dei servitio regulariter in 
monasterio degant ipsamque ecclesiam suis orationibus frequentent, in memoriam 
parentum suorum et sui nominis ac coniugis suae simulque posteritatis utriusque 
commemorationem ex Dei nutu numero et meritis praeaugmentandas collegit illucque in 
usum ipsius ecclesiae et sanctimonialium sub abbatissae obedientia condigne viventium 
dimidiam partem praefatae urbis in aquilonali plaga.”249 
In de omschrijving van de dienstverlening van de religieuze vrouwen, heeft de 
oorkonde veel aandacht voor de kwaliteit van de religieuze ijver van de sanctimoniales. 
Zo vermeldt het diploma van Alsleben dat de sanctimoniales onder de gehoorzaamheid 
van de abdis “condigne” – verdienstelijk – “viventium”.250 Alsleben is hierop geen 
uitzondering. Een oorkonde van Herzebrock uit ongeveer dezelfde periode benadrukt 
dat het bestuur van de abdis zeer geschikt is: “abbatissam Dei servitio aptam ipsisque ad 
 
 
244 MGH DD LdD, nr. 150 (873). 
245 MGH DD O I, nr. 61 (944). 
246 MGH DD O I, nr. 229 (961). 
247 MGH DD O III, nr. 26 (986). 





regendum idoneam”.251 Een ander voorbeeld waar ik naar wil verwijzen is de eerder 
vermelde schenkingsoorkonde van Hendrik II uit 1017 aan Hilwartshausen. Volgens de 
oorkonde droegen de vrouwen geen sluier (“non habentes velamen”), maar “omhelsden ze 
de levende stenen van de goede werken, namelijk het aanroepen van de heilige 
voorsprekers”: “Non habentes velamen bonorum operum amplexantur lapides vivos, quod est 
interventores querere.”252 Het begrip “levende stenen” komt in geen enkele andere 
contemporaine oorkonde voor, maar is afkomstig uit de eerste brief van Petrus (1 
Petrus, 2:5): “Laat ook uzelf als levende stenen voegen in de bouw van de geestelijke 
tempel”,253 maar het is ook een terugkerend thema in monastieke literatuur. In zijn 
Diadema monachorum, een exegetisch werk over het kloosterleven, wijdt de auteur 
Smaragdus (na °750-830) een heel hoofdstuk aan “De rechtvaardigen die levende stenen 
worden genoemd (hoofdstuk 60).”254 In de tekst beschrijft Smaragdus hoe de 
gemeenschap van monniken de levende stenen zijn van het spirituele bouwwerk, met 
name het klooster.255 Het is natuurlijk niet zeker of de oorkonde van Hilwartshausen 
expliciet verwijst naar de tekst van Smaragdus, maar de nadruk op het feit dat de 
vrouwen “de levende stenen van de goede werken omhelsden” en “de heilige 
voorsprekers aanriepen”256 is een duidelijk statement van de spirituele kwaliteiten van de 
gemeenschap van religieuze vrouwen van Hilwartshausen. De oorkonde poneerde 
hiermee de niet mis te verstane boodschap dat de sanctimoniales van Hilwartshausen 
effectieve bemiddelaars waren tussen enerzijds leken en anderzijds de heiligen.  
De nadruk in bovenstaande oorkonden op de dienstverlening van de religieuze vrouwen 
en de kwaliteit van hun devotie staat in schril contrast met de weinige expliciete 
referenties in diplomatieke bronnen naar hun observantie. Het suggereert dat het voor 
tijdgenoten (zowel binnen als buiten het klooster) van belang was wat de religieuze 
vrouwen deden, eerder dan wat ze nu specifiek waren. Het was cruciaal dat religieuze 
vrouwen hun spirituele taak als bemiddelaars op een gepaste en effectieve manier 
uitvoerden; hun specifiek institutioneel label deed er minder toe. We kunnen hierbij 
opnieuw geen noemenswaardige verschillen vaststellen tussen oorkonden opgesteld 
vanuit de vorstelijke kanselarij en deze die door de religieuze vrouwen zelf zijn 
geredigeerd. Ook de vervalste stichtingsoorkonde van Essen, bijvoorbeeld, benadrukt de 
 
 
251 MGH O II, nr. 142 (976). 
252 MGH H II, nr. 363 (1017). (Eigen vertaling). 
253 Vertaling overgenomen uit Willibrordvertaling 1975, 
https://rkbijbel.nl/kbs/bijbel/willibrord1975/neovulgaat/1petrus/2 (geraadpleegd 1 september 2019). 
254 Smaragdus van Saint-Mihiel, The Crown of Monks, vert. D. Barry, Minnesota, 2013, pp. 148-150. 
255 Ibid. 
256 MGH H II, nr. 363 (1017). (Eigen vertaling). 
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spirituele kwaliteiten van de gemeenschap.257 Het wijst erop dat zowel religieuze 
vrouwen als betrokkenen buiten het klooster de kwaliteit van het gebed en de houding 
van de sanctimoniales in hun religieuze dienstverlening als een belangrijker onderdeel 
zagen van de gemeenschappelijke identiteit dan de specifieke regel die ze volgden. Om 
opnieuw te verwijzen naar de oorkonde van Hilwartshausen: in zekere zin maakte het 
niet uit dat de sanctimoniales geen sluier droegen, ze waren effectieve bemiddelaars en 
dat was de essentie van hun bestaan.  
De vaststelling dat tijdgenoten, zowel binnen als buiten de gemeenschap, de kwaliteit 
van de liturgische dienstverlening als een meer bepalende factor zagen in de 
identiteitsvorming van een gemeenschap dan de disciplinair-institutionele richting 
ervan, maakt een uitstap naar het liturgisch materiaal interessant. Volgende paragraaf 
stelt de vraag of overgeleverde liturgische bronnen indicaties bevatten van de 
institutionele richting van een gemeenschap, en hoe we deze moeten interpreteren.  
3.2.3 Liturgische veelzijdigheid 
Het liturgisch materiaal van Essen is met drie sacramentaria uit de negende en tiende 
eeuw relatief goed bewaard. De basis van de drie liturgische handboeken, getiteld D1, D2 
en D3, is het zogenaamde Hadriaans-Gregoriaans sacramentarium.258 Volgens de 
overlevering vroeg Karel de Grote aan het einde van de achtste eeuw een zuiver 
liturgisch handboek aan paus Hadrianus om een einde te stellen aan de liturgische 
variëteit in de Frankische kerk. Hadrianus stuurde de keizer vervolgens een liturgisch 
handboek dat terug zou gaan op Gregorius de Grote (ca. 540-604), maar dat vermoedelijk 
dateert uit de zevende en achtste eeuw. Toch moeten we de idee van eenheid binnen de 
Karolingische liturgie nuanceren. Vaak bleven oudere tradities bestaan of was het 
sacramentarium onderwerp van verdere bewerkingen.259 Ook de sacramentaria van Essen 
 
 
257 “[…] in qua ad immaculatum sacrificium sanctimoniae tam animae quam corporis Deo in cordis et spiritus contritione 
offerendum sanctimonialium congregationem coadunans […].” Rheinische Urkundenbuch, vol. 2, nr. 159, p. 31. 
258 Düsseldorf, Üniversitäts- und Landesbibliothek, D1, D2, D3. Ook het sacramentarium afkomstig uit München, 
Clm 10077 zou uit Essen afkomstig zijn (tweede helft tiende eeuw), maar dit is niet met zekerheid te zeggen. Ik 
neem het manuscript daarom niet verder op in de analyse, maar noteer wel dat ook hier verschillende 
ordinatieriten voor vrouwen instaan: München, Bayerische Staatsbibliothek, Clm 10077, fol. 3r-5v; Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae, pp. 247-248.  
259 Y. Hen, ‘The recycling of liturgy under Pippin III and Charlemagne’, in: Medieval manuscripts in transition. 
Tradition and creative recycling (Mediaevalia Lovaniensia 36), G. Claassens en W. Verbeke (eds.), Leuven, 2006, 
pp. 155-156; Palazzo, A history of Liturgical Books: from the Beginning to the Thirteenth Century, Collegeville, 1998, 
pp. 52-54. Een voorbeeld van hoe oude tradities bleven bestaan en zich vermengden met de Hadriaans-
Gregoriaanse traditie: F.S. Paxton, Christianizing Death. The Creation of a Ritual Process in Early Medieval Europe, 
Ithaca, NY, 1990, pp. 128-200. 
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werden aangepast aan de liturgische context van de gemeenschap. Zo werden er missen 
opgenomen van heiligen wier relieken het vrouwenklooster bewaarde, werden er 
memoriale notities aan toegevoegd en concrete riten aangepast.260 De meest opvallende 
wijziging is dat sommige riten gegenderd waren, in die zin dat uitgangen vervrouwelijkt 
werden.261 Ik kom later terug op de implicaties hiervan, maar het maakt wel duidelijk 
dat we te maken hebben met een lokale interpretatie van de Hadriaans-Gregoriaanse 
liturgische traditie.  
Door de duidelijke link tussen de sacramentaria en de vrouwengemeenschap van Essen, 
meenden historici dat ze op basis hiervan de observantie van de gemeenschap konden 
definiëren. De eerste die we hierbij kunnen vermelden is Hugo Dausend, die een analyse 
maakte van D1, het oudste sacramentarium.262 Dit manuscript is opgesteld tussen 867 en 
872 en is volgens Dausend neergeschreven in Essen zelf.263 Aangezien D1 verschillende 
missen bevat die opgedragen zijn aan de heilige Benedictus, concludeerde hij dat Essen 
wel een Benedictinessenklooster moest zijn.264 Hoewel historici later concludeerden dat 
de codex pas rond 874 in Essen is terechtgekomen,265 namen onderzoekers wel het 
argument van Dausend over dat Essen Benedictijns was. Semmler, bijvoorbeeld, 
concludeerde dat het ‘Benedictijnse’ D1 alleen maar in Essen kon terechtkomen, omdat 
de gemeenschap de Regel van Benedictus volgde. Hij voelde zich gesterkt in deze 
argumentatie, omdat ook in latere sacramentaria feesten waren opgenomen voor de 
heilige Benedictus. Semmler meende dat de missen voor Benedictus in de liturgische 
bronnen van Essen een duidelijke indicatie waren dat de gemeenschap zich oriënteerde 
naar de Regel van Benedictus.266  
We kunnen ons echter de vraag stellen of de redenering van Semmler niet te kort door 
de bocht gaat. Zoals eerder aangegeven ging Semmler sterk uit van een rigide 
institutionele tweescheiding in het (post-)Karolingisch kloosterlandschap. Elke 
 
 
260 Ik verwijs hierbij naar de beschrijving van Bodarwé: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 246-252, 389-396.  
261 Een aantal woorden zijn vervrouwelijkt in D1, fol. 1-7 (dit betreft een Missa sacerdotis, en hoewel de meeste 
uitgangen mannelijk zijn, werden er ook een aantal vrouwelijke vormen toegevoegd, op fol. 1v en 2r zijn er 
vrouwelijke aanspreekvormen toegevoegd: “fratribus et sororibus nostris”, “animabus famulorum famularumque”, 
“ut notum famulae tuae N.” en “(famul)-orum (famul)-arumque (tu)-orum”, en op fol. 7v nogmaals “famula tua N.”), 
ook de Missa in domo infirmorum op fol. 153r is gegenderd. In D2 is dit het geval op fol. 173r en 189r. De 
vervrouwelijking van uitgangen is weliswaar niet consequent doorgevoerd, maar dat neemt niet weg dat deze 
wijzigingen duidelijk wijzen op de betrokkenheid van vrouwen op deze teksten. Overgenomen van: Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae, p. 250, voetnoot 115.  
262 Dausend, Das älteste Sakramentar.  
263 Ibid., pp. 88-93. 
264 Ibid., p. 84. 
265 Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, pp. 213-219; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 389.  
266 Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 312-313. 
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Benedictijnse referentie zag hij dan ook als een aanwijzing dat een klooster de Regel 
volgde.267 Desalniettemin is het feit dat de religieuze vrouwen van Essen een mis 
opdroegen aan Benedictus, op zich, een te zwak argument om te concluderen dat de 
gemeenschap een Kloster was. Zo zijn er in de liturgische handboeken ook missen 
opgenomen voor Augustinus en Caesarius van Arles, die evengoed regels voor religieuze 
vrouwen hebben geschreven.268 We kunnen dus stellen dat er een minimale interesse 
was in Benedictijnse feesten, maar deze interesse kaderde in een breder liturgisch 
programma, waar verschillende patristieke auteurs een belangrijke plaats in hadden. 
Ook op terminologisch vlak verschaffen de liturgische handboeken geen duidelijkheid 
over de eigenlijke levensstijl van de Essense gemeenschap. In de necrologische en 
liturgische notities worden de religieuze vrouwen omschreven met het algemene 
“ancilla” en in sommige gevallen met “virginis”.269 In één enkel geval wordt een zekere 
Oda weliswaar omschreven als “venerabilis abbatissa et monacha”270, maar dit is 
onvoldoende om conclusies te trekken over de institutionele oriëntatie van het klooster. 
Daarnaast richt het liturgisch programma van Essen zich op een zeer diverse groep van 
religieuzen. De handboeken bevatten bijvoorbeeld liturgische riten voor zowel 
 
 
267 Voor een kritische bespreking van zijn redenering met bijhorende voetnoten, zie eerder: 2.1 Kloster oder 
Stift? Aken in traditionele literatuur. 
268 D2, fol. 130r voor de mis ter ere van Caesarius en fol. 157v voor de mis van Augustinus. Zie de catalogus voor 
een opsomming van alle missen in de codices: Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen Handschriften und 
Fragmente der Signaturengruppe D, pp. 81-138.  
269 Voor de necrologische notities: D1 fol. 217r-222v: “Adalusta ancilla”, “Cristina ancilla Christi”, “Doda ancilla”, 
“Alb. ancilla Christi”, “Irminb. Ancilla Christi”, “Seb. ancilla Christi”, “Uuicburg ancilla”, “Radburg ancilla” en “Gersuit 
ancilla Christi”. Uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, pp. 271-274. D2 fol. 11v-17r: 
13r: “Cristina Dei ancilla”, “Theodosiae virginis”, “Hierenis virginis”, “Eufemie virginis”, 13v: “Potentianae virginis”, 
14r: “Riklind ancilla”, “Iulianae virginis”, “Felicule virginis”, 14v: “Margaretae virginis”, “Cristinae virginis”, 16r: 
“Gelusta ancilla Dei”, 17r: “Eulaliae virginis” (de virgines kunnen ook verwijzen naar martelaren, maar bij andere 
heiligen vermeldt de kalender “sanctae” en in deze gevallen niet, mogelijk omdat het verwijst naar vrouwen 
van de gemeenschap zelf). In één geval wordt er ook gesproken van “vidua”, maar het is niet duidelijk of dit 
naar een religieuze vrouw verwijst of niet: D2 fol. 16r: “Adalb. vidua”. In twee gevallen is er sprake van “laica”: 
13r: “Liudgard laica” en 15r “Irminthrut laica”. Bodarwé merkte verder op dat in D1, fol. 51v een mis voor Prisca 
en Caecilia werd omgevormd tot een mis voor de “Virginibus”, doelend op de gemeenschap zelf. Hier werden 
de vrouwen dus omschreven als virgines: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 250, voetnoot 114.  
270 D1 fol. 219v: “Oda uenerabilis abbatissa et monacha obiit”. Het is niet duidelijk naar welke Oda deze referentie 
verwijst. Er was in die periode, voor zover geweten, geen Oda abdis van Essen. In de late tiende eeuw was er 
wel een zekere Oda abdis in het nabijgelegen vrouwenklooster Neuss: Huth, ‘Die Düsseldorfer 
Sakramentarhandschrift D1’, p. 277. Zie verder ook: R. Kottje, Das Stift St. Quirin zu Neuß von seiner Gründung bis 




maagden, weduwen, dienstmeiden van God en gezegende bruiden.271 Daarnaast maakten 
vrouwen ook gebruik van riten die bestemd waren voor mannelijke religieuzen.272 Een 
indicatie hiervan vinden we in D2. Dit sacramentarium is in Essen neergeschreven273 en 
vanuit dat oogpunt is het interessant dat het manuscript een gebed bevat dat bestemd 
was voor de wijding van monniken, namelijk “Oratio cum in aliquod opere ordinantur 
monachi”.274 De ordo stipt een aantal idealen aan die de gewijde monnik moest 
behartigen, zoals wijsheid, intelligentia, discretie en waardigheid. Bovendien is de ordo 
gegenderd. Meer bepaald zijn er bij de volgende passage, “hos famulos tuos quos tuo 
servorum tuorum”, de vrouwelijke uitgangen telkens boven geschreven.275 Het is niet 
zeker of een sanctimonialis of een clericus verbonden aan de gemeenschap deze 
aanpassingen neerschreef, maar het feit dat een wijdingsrite voor monniken aan een 
 
 
271 In D1 vinden we op fol. 19v een “Benedictio uestium uirginum uel uiduae”; op fol. 51v “Missa pro uirginibus”; 
130r “Orationes ad sponsas benedicendas”; op fol. 157v een “Missa in die consecrationis uidue” en “Missa in natale 
ancillarum Dei”. In D2 is er op fol. 158r een “Missa in die consecrationum uirginum” en “Missa in natale ancillarum 
Dei”; op fol. 189r een “Benedictio uestium uirginum uel uiduarum”. Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen 
Handschriften und Fragmente der Signaturengruppe D, vol. 1, pp. 81-117. Zie in dit kader ook de vaststelling van 
Vanderputten dat het Romeins-Germaans pontificaal uit het midden van de tiende eeuw een uitgebreide reeks 
aan wijdingsrites voorschrijft: voor gewijde vrouwen die een leven binnen de kloostermuren wensten te leven, 
gewijde vrouwen die in hun privé-woningen hun religie beoefenden, diaconessen, gewijde weduwen, abdissen 
voor Benedictijnse instellingen en kanonikale abdissen. Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 21-22. Voor 
meer over lokale variaties van wijdingsordines, zie: S. Vanderputten en C. West, ‘Inscribing Property, Rituals, 
and Royal Alliances: The “Theutberga Gospels” and the Abbey of Remiremont’, in: Mitteilungen des Instituts für 
Österreichische Geschichtsforschung, 124 (2016), pp. 307-311. 
272 In D1 vinden we op fol. 19v een “Oratio super eum qui prius barbam tondit”; op fol. 20v “Oratio cum aliquo opere 
ordinantur monachi”; op fol. 154r een “Missa pro monachis”. In D2 is er op fol 155v een “Missa pro monachis”; op 
fol. 172r een “Oratio cum in aliquo opere ordinantur monachi”; en op fol. 190v verschillende missen met 
betrekking tot de tonsuur: “Dum tondis eum dicis antiphonam”; “Oratio post tonsuram”; “Oratio super eum qui prius 
barbam tondit” en “Benedictio ad signum ecclesiae benedicendum”. Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen 
Handschriften und Fragmente der Signaturengruppe D, vol. 1, pp. 81-117. In contemporaine narratieve teksten met 
betrekking tot de Saksische casus vinden we over het algemeen weinig referenties naar de consecratie van 
sanctimoniales, al vermelden de Annales Quedlinburgenses wel de wijding van Adelheid, abdis van Quedlinburg in 
995. Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 487. Verder vermeldt de Vita van bisschop Bernward van Hildesheim 
de wijding van de abdis Sophia van Gandersheim. Een beschrijving van de rite is te vinden in: R. Metz, La 
consécration des vierges dans l’église romaine:éetude d’historie de la liturgie, Parijs, 1954, pp. 194-195. De referentie 
naar de passage in de Vita is: Thangmar, ‘Vita Bernwardi episcopi Hildesheimensis’, ed. G.H. Pertz, MGH SS 4, 
Hannover, 1841, p. 764. In de twaalfde-eeuwse Vita van Kunigunde vinden we, tot slot, een verwijzing naar de 
wijding van de koningin: ‘Vita Cunegundis’, ed. G.H. Waitz, MGH SS 4, Hannover, 1841, pp. 822-823. Voor meer 
voorbeelden van consecraties van religieuze vrouwen buiten Saksen, zie: Parisse, ‘Les chanoinesses’, p. 124. 
Voor meer over wijdingsriten en het afleggen van geloften in de pre-Karolingische periode, zie: Muschiol, 
Famula dei, pp. 263-312; R. Metz, ‘La consécration des vierges dans l’église franque d’après la plus ancienne vie 
de sainte Pusinne (VIIIe-IXe siècle)’, in: Revue des Sciences Religieuses, 35:1 (1961), pp. 32-48. 
273 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 392-394. 




vrouwelijke context werd aangepast, eerder dan dat er een nieuwe versie werd gemaakt 
of een bestaande rite voor vrouwen werd overgeschreven, is een significante 
vaststelling. Het wijst op het genderinclusieve karakter van liturgische teksten. 
Bovendien suggeren de vervrouwelijkte uitgangen dat de rite ook gepraktiseerd werd. 
De ordo bevat geen verdere aanpassingen, wat doet vermoeden dat de uitvoering van de 
rite op dezelfde manier verliep als de mannelijke variant, maar we kunnen niet 
uitsluiten dat sommige aanpassingen niet werden neergeschreven. In elk geval kunnen 
we stellen dat een wijdingsritueel voor monniken werd geherinterpreteerd vanuit een 
vrouwelijk oogpunt. Het is niet alleen tekenend voor het brede liturgische kader van 
religieuze vrouwen, maar toont ook aan dat liturgie ons (voor deze periode althans) 
geen uitsluitsel kan geven over de observantie van een religieuze instelling. De riten die 
we in liturgische bronnen vinden, richten zich niet uitsluitend op één institutionele 
organisatievorm, maar reflecteren de ambiguïteiten die we reeds vaststelden met 
betrekking tot het institutionele kader van religieuze vrouwen en de gebruikte 
terminologie in oorkonden. Het bevestigt het beeld dat een duidelijk institutionele toe-
eigening een minder bepalende factor was in de identiteitsvorming van deze 
gemeenschappen dan de Kloster oder Stift-redenering aannam.  
3.2.4 Terminologische stabilisatie rond het jaar 1000 
Het begrippenkader om de observantie van religieuze vrouwen in de negende en lange 
tiende eeuw te omschrijven is, zoals eerder aangegeven, ambigue te noemen. Vanaf het 
jaar 1000 lijkt er echter wel meer duidelijkheid te komen in de gebruikte termen. Parisse 
beargumenteerde dat er een rond de millenniumwisseling een doorstart was van het 
Benedictijnse kloosterleven, wat zich vertaalt in een duidelijker Benedictijns 
vocabularium in deze periode.276 Vanderputten bouwde hierop verder en 
beargumenteerde dat het woord sanctimonialis steeds meer ‘Benedictijnse non’ 
betekende.277 Ook de term monasticus/a werd vaker vanuit een Benedictijns kader 
geïnterpreteerd, terwijl het voor het jaar 1000 wees op het vage sanctimonialis. Hiervoor 
verwees Vanderputten naar de rol van Maubeuge, waarbij “vita monastica” werd 
aangepast naar “vita canonica” en “sanctimoniales” naar “moniales”. Vanderputten 
beargumenteerde dat deze wijzingen werden doorgevoerd omdat termen als vita 
monastica en sanctimoniales een te Benedictijnse lading hadden gekregen en de 
gemeenschap van Maubeuge hier niet mee geassocieerd wilde worden.278 
 
 
276 Parisse, ‘Les monastères’, pp. 150-151.  
277 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 21.  
278 Ibid., pp. 140-141, citaten op p. 140.  
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Ook in Saksische bronnen lijkt de betekenis van een aantal termen te stabiliseren. Zo 
wordt er een duidelijker onderscheid gemaakt tussen canonica en monachica. In de 
tweede helft van de tiende eeuw en het begin van de elfde eeuw werden er een aantal 
kloosters gesticht die een Benedictijnse identiteit aannamen, of dit toch ten minste in 
hun discours lieten uitschijnen. Dit zijn onder andere St. Maria te Gandersheim en 
Walbeck, dochterkloosters van respectievelijk Gandersheim en Quedlinburg. In hun 
stichtingsoorkonden wordt benadrukt dat beide instellingen de “regula sancti Benedicti” 
volgden, en worden de vrouwen omschreven als “monacharum”.279 Het is voor het eerst 
dat zo expliciet wordt gesteld dat een vrouwengemeenschap in Saksen de Regel van 
Benedictus volgt. De leden van de Benedictijnse gemeenschap nabij Minden die bisschop 
Milo in 993 oprichtte worden eveneens als “monacharum” en “sanctis monachabus” 
omschreven:280 
“[…] ut sibi liceret nostro licitu et consensu facere monasterium sanctarum monacharum in 
quodam castello suo Wedegenburch vocato, ubi quadam Thetwif sancta inclusa primum 
solitarium vitam duxit et regulam sancti Benedicti pie observavit cum aliis monachabus 
sanctis quibus ipsa sacrae doctrinae lac ab infantia praebuit et religionis sanctae vitam 
docuit […]”.281 
 Ook Kaufungen, dat aan het begin elfde eeuw gesticht werd door keizerin Kunigunde 
en haar man Hendrik II, krijgt in oorkonden systematisch een Benedictijnse stempel 
mee.282 Deze lijn wordt doorgetrokken in narratieve teksten. Thietmar van Merseburg 
omschrijft de inwoners van Quedlinburg Muntberg, eveneens een dochterklooster van 
Quedlinburg, in zijn kroniek als “sanctimoniales monachicu habitu”, en Kaufungen als een 
plek waar er een “monachicam vitam” is.283 Eenzelfde opmerking kunnen we maken voor 
de Annalen van Quedlinburg, die aan het begin van de elfde eeuw zijn neergeschreven in 
Quedlinburg. In het werk, dat waarschijnlijk door één van de vrouwen zelf op schrift 
werd gesteld, identificeert de auteur haar eigen klooster als canonica: “sub iugo regulari 
canonice” en “ubi sanctimoniales foeminae ritu canonico regulariter Christo deserviunt”;284 en 
het pendantklooster, Quedlinburg Muntburg, als Benedictijns: “sub religione regulae sancti 
 
 
279 St. Maria te Gandersheim: MGH DD O II, nr. 35 (973): “[…] et XXX sanctimonialibus Deo illic et sanctissimae eius 
genitrici sub regula sancti Benedicti abbatis servientibus in perpetuum usum […]”; Walbeck: MGH DD OIII, nr. 81 (992): 
“[…] in praedicto loco Vualbisci nominato monasterium monacharum regulam sancti Benedicti observantium faciat in 
honore sancti Andree apostoli, que subiectionem praesenti abbatissae Quitiliniburgensi et futuris quae ei succedant 
abbatissis perpetualiter praebeant et inter se eligant abbatissas secundum regulam sancti Benedicti cum consilio 
Quitiliniburgensis abbatissae”. 
280 MGH O III, nr. 136 (993). 
281 Ibid. 
282 MGH DD H II, nr. 375, 376, 394, 406, 407, 420, 521. 
283 Thietmar van Merseburg, Chronicon, ed. Holtzmann, boek 7, c. 53, p. 465; boek 8, c. 18, p. 515. 
284 Die Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, pp. 487, 512. 
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Benedicti”.285 Het lijkt er dus op dat de auteur van de Annales een semantisch onderscheid 
maakt tussen enerzijds canonica, dat duidelijk niet-Benedictijns betekent, en monachica, 
dat geassocieerd werd met de Regel van Benedictus. Het is echter van belang te 
benadrukken dat bovenstaande oorkonden slechts een beperkt deel uitmaakten van het 
overgeleverd diplomatisch materiaal. Een strikter disciplinair taalgebruik kan dus niet 
gezien worden als het dominante narratief. Desalniettemin kunnen we wel stellen dat er 
in bepaalde contexten een scherper semantisch onderscheid kwam tussen canonica en 
monastica.  
Bovenstaande analyse maakt duidelijk dat terminologie een weinig zekere basis biedt 
om concrete uitspraken te doen over de observantie van een vrouwengemeenschap. De 
gebruikte termen in zowel legislatief materiaal als praktijkbronnen zijn generiek van 
aard: verschillende termen worden door elkaar gebruikt, ongeacht periode, regio, 
levenswijze of sociaaleconomisch profiel van het klooster. Hoewel het begrippenkader 
vanaf het jaar 1000 systematischer wordt, in die zin dat er een duidelijker semantisch 
onderscheid komt tussen de termen monastica en canonica, was dit zeker niet het 
dominante discours. De weinig specifieke institutionele referenties in het overgeleverde 
materiaal indiceert dat het voor tijdgenoten, zowel binnen als buiten het klooster, niet 
noodzakelijk was om het institutionele label van een kloostergemeenschap schriftelijk 
te verankeren. In plaats daarvan besteden de oorkonden veel meer aandacht aan de 
spiritueel-maatschappelijke relevantie van gemeenschappen van religieuze vrouwen en 
vooral de kwaliteit van hun dienstverlening. Dit is mijns inziens een sterke indicatie 
voor de maatschappelijke inbedding van conventen. Zolang hun levenswijze een 
kwaliteitsvolle en effectieve bemiddeling garandeerde, was het voor tijdgenoten vooral 
belangrijk om te weten wat gemeenschappen van religieuze vrouwen te bieden hadden, 
eerder dan om te weten wat hun specifieke observantie was. 
De vaststelling dat gemeenschappen van religieuze vrouwen gepercipieerd werden 
aan de hand van wat ze deden, eerder dan wat ze institutioneel gezien waren, maakt de 
vraag pertinent hoe sanctimoniales het samenleven zelf conceptualiseerden. Het is in dit 
kader vooral interessant om dieper in te gaan op de idee van een gemeenschappelijk 
leven, persoonlijke armoede en clausuur. Klassieke literatuur zag afstand van bezit en 
stabiliteit immers als maatstaven aan de hand waarvan men de observantie van een 
gemeenschap kon afmeten. Met voorgaande nuanceringen in het achterhoofd is het dan 
ook relevant om deze redenering vanuit een nieuw licht te bekijken. Vooraleer de vraag 
naar de clausuur te stellen, gaat volgende paragraaf eerst dieper in op hoe het gegeven 
van een vita communis met betrekking tot vrouwengemeenschappen geconceptualiseerd 
werd in de onderzochte periode. 
 
 
285 Ibid., p. 476. 
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3.3 De individualiteit van een gemeenschappelijk leven 
De vroegste kerkgemeenschappen behartigden reeds het ideaal van persoonlijke 
armoede, en ook monastieke regels herhalen de afstand van privégoederen als een 
belangrijk na te volgen ideaal voor aspirant-religieuzen.286 De Regel van Benedictus 
poneert stellig: “Bovenal is het noodzakelijk om deze ondeugd in het klooster tot de 
wortel uit te roeien: niemand mag zonder toestemming van de abt iets geven of 
ontvangen, noch iets in eigendom bezitten, volstrekt niets, geen boek, geen schrijfbord, 
geen stift, maar helemaal niets.”287 Dit verschilde van de kanonikale levenswijze, die 
eigen bezittingen wel toeliet. De eerder vermelde regel van Chrodegang, die als één van 
de eerste teksten een systematisch overzicht bood van de dagelijkse praktijk van 
kanunniken, stond inkomsten uit privébezittingen toe.288 Ook de wetgevers van Aken 
hielden rekening met eigen bezittingen van religieuzen. Meer specifiek bood de 
Institutio sanctimonialium drie mogelijkheden bij de intrede van een sanctimonialis in een 
klooster.289 In de eerste plaats kon ze haar persoonlijke eigendommen volledig afstaan 
aan het klooster. In dat geval verkreeg ze stipendia van de gemeenschap om in haar 
onderhoud te voorzien.290 Ten tweede kon een sanctimonialis haar bezittingen aan de 
gemeenschap afstaan, maar het vruchtgebruik ervan behouden. Het beheer van deze 
goederen werd dan overgenomen door een quaestor ecclesiae; volgens Van Waesberghe 
overlapte deze functie met die van de voogd.291 Een laatste optie die de Institutio 
formuleert is het volledige behoud van de eigen bezittingen. In dat geval stelde de 
 
 
286 A.T. Jones, ‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”: Property, Reform, and the Canonical Life in Tenth-
Century Aquitaine’, in: Church History, 85:1 (2016), pp. 3-4, en de bijhorende voetnoten. Zie verder ook: D. Ganz, 
‘“The Ideology of Sharing: Apostolic Community and Ecclesiastical Property in the Early Middle Ages”, in: 
Property and Power in the Early Middle Ages, W. Davies en P. Fouracre (eds.), New York, NY, 1995, pp. 17-30 voor 
een bespreking van hoe bezit werd geïnterpreteerd van de vroegste kerkgemeenschappen tot de karolingische 
periode. 
287 Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 33, pp. 562-563. Vertaling is 
hierop gebaseerd. 
288 Jones, ‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”’, pp. 4-5. Zie ook: Barrow, The Clergy, p. 78. Voor de 
overeenkomstige passage in de regel, zie: Chrodegang van Metz, The Chrodegang Rules, c. 31, pp. 46-48. 
289 Deze zijn beschreven in c. 9 (“Qualiter his, quae monasterium expetunt, de rebus propriis suis agendum sit”) van de 
Institutio sanctimonialium: MGH Conc. 2,1, pp. 444-445. Zie ook de bespreking in: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 
76-81, 90-97. 
290 Een stipendium bestond uit twee pond wijn (of een pond wijn en twee pond bier) en drie pond brood per dag. 
Een Karolingische pond kwam overeen met een gewicht van 367 tot 491 gram, maar over het algemeen wordt 
410 gram als uitgangspunt genomen; wat betekent dat de vrouwen dagelijks 1,2 kg brood aten en 1,2 liter wijn 
dronken. Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 77-78, 90-97. 
291 De term quaestor lijkt te ontbreken in praktijkbronnen. Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 340-345, pp. 343-
344 voor de bespreking van de quaestor.  
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vrouw met toestemming van de abdis en de andere leden van de gemeenschap iemand 
aan die als juridisch vertegenwoordiger en beheerder optrad. Verder liet de Institutio 
vrouwen toe om eigen dienaressen te hebben en eigen vertrekken.292 
Aangezien kanunnikessen de mogelijkheid hadden om eigen bezittingen te behouden, 
werd persoonlijke armoede en een gemeenschappelijk leven een belangrijk criterium in 
literatuur om de institutionele identiteit en levenswijze van een gemeenschap te 
evalueren.293 Siegwart stelde bijvoorbeeld een lijst op van “Tiefpunkte” waarin hij 
bijzondere aandacht had voor indicaties van eigen bezittingen of de ontbinding van het 
gemeenschappelijk leven.294 Recent plaatsen onderzoekers een aantal kanttekeningen 
bij een dergelijk discours. Anna Jones toonde bijvoorbeeld aan dat er geen eenduidige 
definitie bestaat van vita communis, en gemeenschappen dit bijgevolg op een andere 
manier konden invullen.295 Barrow wees er op dat de term vita communis in bronnen 
eigenlijk zelden voorkwam voor de elfde eeuw. De Institutiones maken er zelfs geen 
vermelding van. Het is dan zoals ze terecht opmerkt, anachronistisch om deze term als 
een maatstaf te gebruiken om het religieuze leven mee te evalueren.296 Desalniettemin 
blijft de mate waarin religieuze vrouwen een leven in gemeenschap nastreefden een 
kritisch punt in de bespreking van de institutionele identiteit van een gemeenschap.297 
Het is hierbij opvallend dat onderzoekers wel gebruik maken van het concept van een 
vita communis, maar nog maar zelden de vraag hebben gesteld hoe religieuze vrouwen 
en hun eventuele betrokkenen dit conceptualiseerden. Volgende paragrafen zullen de 
redenering van de hand wijzen, dat een leven in gemeenschappelijkheid een distinctief 
institutioneel kenmerk was. In plaats daarvan was een gemeenschappelijk leven een 
breed interpretatief concept dat niet alleen eigen bezittingen geenszins uitsloot, maar 
 
 
292 Zie Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 90-97 voor een uitgebreide bespreking van de drie opties voor 
religieuze vrouwen. 
293 Zie de opmerking en kritische bespreking in: Barrow, The Clergy, p. 72. 
294 Deze lijst van “Tiefpunkte des gemeinschaftlichen Lebens in diesen Stiftskapiteln” is te vinden in: Siegwart, 
Die Chorherren- und Chorfrauengemeinschaften, pp. 140-147. Referentie overgenomen van Barrow, The Clergy, p. 
72. Ook historici als Schmitz en Hauck zagen eigen bezittingen als een teken van luxe en decadentie. Schmitz, 
Histoire de l’ordre’, vol. 7, pp. 43-44; Hauck, Kirchengeschichte Deutschlands, vol. 4, pp. 423-424. Het bezit bij 
kanunniken werd door historici eveneens niet altijd positief geëvalueerd, zoals in: Dereine, ‘Chanoines’, p. 374. 
295 Jones, ‘‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”’, pp. 1-39.  
296 Barrow, ‘Review article: Chrodegang, his rule and its successors’, pp. 208-209. 
297 Zoals bijvoorbeeld in: L. Schütte, ‘Das Marienstift auf dem Berge vor Herford von den Anfängen bis zur 
Aufhebung’, in: 1000 Jahre Stift Berg Herford, O. Wolfgang (ed.), Bielefeld, 2011, pp. 25-26; H. Schulze, Das Stift 
Gernrode, Keulen, 1965, pp. 32-39; J.W. Bernhardt, Itinerant kingship and royal monasteries in early medieval 
Germany, c. 936 – 1075, Cambridge, 2006, p. 115; Stofferahn, ‘A Schoolgirl and Mistress Felhin’, p. 27; Greer, 
Gandersheim and Quedlinburg, pp. 16, 19; Parisse, ‘Les Chanoinesses’, p. 109. 
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dat ook de mogelijkheid bood om verschillende levenswijzen te praktiseren binnen het 
klooster.  
3.3.1 Privébezit en vita communis 
Voorgaande literatuur zag gemeenschappelijk bezit en persoonlijke armoede als 
kritische punten waarop een Benedictijnse levensstijl verschilde van een kanonikale. 
Toch is het maar de vraag of tijdgenoten een even grote tegenstelling zagen tussen 
eigen bezit enerzijds en (een wens naar) een gemeenschappelijk leven en persoonlijke 
armoede anderzijds. Het feit dat religieuze vrouwen konden beschikken over eigen 
inkomsten, en dat normatieve teksten dit expliciet toelieten, betekent immers niet dat 
er geen waarde werd gehecht aan een gemeenschappelijk leven. Hoewel de term vita 
communis op zich niet voorkomt in de Institutio, nam de idee van een gemeenschappelijk 
leven wel een centrale plaats in de tekst in. Het concilie van Aken benadrukt dat alle 
vrouwen “subditae” waren aan de abdis en gelijk waren; de vrouwen dienden samen in 
een refectorium te eten – alleen zieke en oude vrouwen werden hiervan vrijgesteld - en 
in een dormitorium te slapen.298 Daarnaast stelde Van Waesberghe dat vrijwillige 
bezitsafstand in de Institutio sanctimonialium juist uitdrukkelijker naar voren wordt 
geschoven dan in de mannelijke regel. In de Institutio canonicorum wordt persoonlijke 
armoede als laatste besproken van de verschillende opties die religieuzen hadden bij 
hun intrede in het klooster, terwijl de Institutio voor vrouwen dit als eerste vermeldt.299 
De vraag is echter hoe dit streven naar een gemeenschappelijk leven zich verhield tot de 
vrijheid om over een eigen vermogen te beschikken.  
De ambivalentie in de kanonikale teksten tussen het ideaal van een gemeenschappelijk 
leven en persoonlijke armoede enerzijds en het recht om eigen bezittingen te 
verwerven en te behouden anderzijds is an sich niet nieuw.300 Reeds in de geschriften 
van Augustinus is er een dubbele houding leesbaar ten aanzien van eigen bezit. In zijn 
sermoenen benadrukt hij sterk het ideaal van gemeenschappelijk leven, maar erkent hij 
dat eigen bezit eveneens deugdzaam kan zijn. De clericus in kwestie kon eigen 
 
 
298 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 76-81, 90-97, citaat van “subditae” op p. 76. 
299 Van Waesberghe meent dat er in de Institutio sanctimonialium meer belang werd gehecht aan een leven in 
vrijwillige armoede, omdat dit de beste garantie was voor het bewaren van de kuisheid, wat voor vrouwen een 
meer pertinente kwestie was dan voor mannen. Aangezien de noodzaak om het klooster te verlaten minder 
groot was als ze geen eigen bezittingen hadden, liepen ze een minder groot risico op ongeoorloofde contacten 
met mannen. Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 339-341.  
300 Volgende analyse is gebaseerd op: Jones, ‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”’, pp. 1-39, en vooral pp. 
1-15 dat een mooie analyse geeft van de omgang van clerici met eigen bezit en hoe dit zich verhield met het 
gemeenschappelijk ideaal.  
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bezittingen immers gebruiken voor het onderhoud van zijn familie, om aalmoezen te 
schenken en giften te doen aan de kerk. Bovendien moest de clericus, indien hij eigen 
bezittingen had, geen beroep doen op de gemeenschappelijke bezittingen van de kerk, 
wat het bezit van de gemeenschap ontlastte.301 Jones beargumenteerde overtuigend dat 
we een gelijkaardige interpretatie ook lezen in de Institutio canonicorum. Met het oog op 
de latere bespreking van de Institutio is het relevant om dieper in te gaan op haar 
bevindingen. Ze stelde dat de Akense wetgevers zich voor de regelgeving over bezit 
sterk baseerden op de teksten van Augustinus en van Pomerius, een leerling van de 
eerstgenoemde. In dezelfde lijn als de twee kerkvaders hanteerden de Akense vaders 
een pragmatische omgang met het apostolische ideaal van vrijwillige armoede en, 
daarmee samenhangend, een leven in gemeenschap. Clerici konden hun bezittingen 
behouden, al ontvingen ze in dat geval geen uitkering van de gemeenschap. Het recht 
op bezit werd in de Akense regelgeving voorgesteld als een even valabele keuze als 
persoonlijke armoede. Jones beargumenteerde dan ook dat voor de Akense wetgevers 
persoonlijke armoede an sich niet prioritair was. Eigen inkomsten verlichtten immers de 
gemeenschappelijke kerkschat, de gecreëerde financiële ruimte kon vervolgens 
aangewend worden om aalmoezen uit te delen, arme(re) clerici te ondersteunen en te 
investeren in kerkgebouwen. Bovendien kon de clericus zijn rijkdom gebruiken om ook 
zelf aalmoezen uit te delen. Wat voor de Akense wetgevers wel pertinent was, was de 
houding van een religieus ten aanzien van persoonlijk bezit en rijkdom. Eigen 
inkomsten werden toegestaan, maar deze mochten niet leiden tot exuberant eigen 
gewin of tot een levensstijl die luxueuzer was dan die van de medebroeders. Het hebben 
van eigen bezittingen was, met andere woorden, een even deugdzame keuze als 
vrijwillige armoede, indien het op een moreel correcte en nederige manier werd 
aangewend.302 
Hoewel de Institutio canonicorum uitgebreider is dan de tekst voor vrouwen, is er geen 
reden om aan te nemen dat de conclusies van Jones niet van toepassing zijn op de 
Institutio sanctimonialium. De Institutio eist weliswaar dat alle vrouwen gelijk zijn, maar 
die eis hangt niet af van een eventueel eigen vermogen. Zolang de moniaal niet verviel 
in hebzucht, waren eigen inkomsten een even valabele religieuze optie als vrijwillige 
armoede. Het is in dit kader tekenend dat de Akense regels stil blijven over de 
accumulatie van bezit. De tekst treft geen regelingen over hoe of in hoeverre 
kanunnikessen privébezittingen kunnen vermeerderen of verhandelen, maar verbiedt 
dit op zich ook niet. Religieuze vrouwen maakten gebruik van deze stilte.303 Zoals ik 
 
 
301 Ibid., pp. 10-12. 
302 Ibid., pp. 8-15. 
303 Jones stipt dit ook aan met betrekking tot kanunniken. Ibid., pp. 19, 26. 
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later zal aantonen, kennen we verschillende voorbeelden van sanctimoniales die hun 
bezittingen verhandelden.304 Het ligt dan ook voor de hand dat er sociaaleconomische 
verschillen waren tussen individuele vrouwen binnen eenzelfde gemeenschap. Hoewel 
dit stricto sensu in tegenspraak is met de eerder vermelde eis dat alle vrouwen gelijk 
moeten zijn, lijken tijdgenoten, zowel binnen als buiten het klooster, dit niet zo te 
interpreteren. Hoewel de Institutio de nadruk legt op de homogeniteit van een 
gemeenschap, plaatsten de Karolingische wetgevers vrouwen met een eigen vermogen 
op geen enkele wijze buiten de gemeenschap. Hoe groot hun vermogen of inkomsten 
met andere woorden ook waren, alle vrouwen maakten integraal deel uit van de 
gemeenschap als geheel. Ook praktijkbronnen wijzen in die richting.305 Geenszins 
krijgen we de indruk dat privébezittingen werden gezien als een potentieel probleem, 
evenmin vormde het in de ogen van tijdgenoten een tegenspraak met de wens naar een 
gemeenschappelijk leven. Eerder lijken de Karolingische wetgevers bekommerd over de 
houding ten aanzien van een eigen vermogen. Hoewel de Institutio sanctimonialium 
privébezit en de accumulatie ervan tolereert, veroordeelt het interne twisten scherp. De 
sanctimoniales moesten zich nederig opstellen en zich niet laten meeslepen door 
hebzucht (hoewel hebzucht niet werd gedefinieerd). Interne ruzies moesten te allen 
tijde vermeden worden.306 Kort door de bocht kunnen we stellen dat het niet zozeer een 
probleem was dat er sociaaleconomische verschillen waren, maar dat de vrouwen deze 
sociaaleconomische verschillen voelden. Zolang het de interne werking van een 
gemeenschap niet dramatisch bemoeilijkte of beschadigde, werden sociaaleconomische 
verschillen met andere woorden getolereerd.  
Een leven in gemeenschappelijkheid stond in de negende tot elfde eeuw geenszins in 
contradictie met een eigen vermogen. Dit sluit aan bij de conclusies van Jones met 
betrekking tot religieuze mannen.307 De intentie ten aanzien van eigen bezit was voor 
tijdgenoten (incluis de Karolingische hervormers) meer pertinent dan het feit dat 
religieuze vrouwen eigen inkomsten hadden. De eerder vermelde chirograaf van 
Hilwartshausen vat dit treffend samen. De oorkonde vermeldt dat Hildiburg en 
Frideburg het vruchtgebruik over hun moeders bezittingen kregen, niet omdat ze het 
 
 
304 Zie later: 5.3 De gemeenschappelijkheid van privébezit.  
305 Zie volgend deel dat aantoont dat vrouwen, ondanks een verschillende dagritme, allen lid waren van 
dezelfde gemeenschap en ook zo werden gepercipieerd: 3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een klooster. 
306 De Institutio spoort vrouwen aan om nederig en tolerant te zijn; veroordeelt afgunst, laster, 
verdachtmaking, haat en woede scherp, net als interne ruzies. (Zie eerder 3.1.1 Boeteboeken als normatieve 
teksten, voetnoot 81; en Van Waesberghe, Akense Regels, p. 350 en de bijhorende voetnoten). 
307 Jones, ‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”’, pp. 1-39. 
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wensten, maar omdat ze het “nodig” hadden – “necessitate, non ulla cupididate”.308 
Eveneens wordt benadrukt dat alle dochters van Helmburg “bona ancillae Christi” waren, 
die weinig waarde hechtten aan de wereld en haar wereldse goederen: “mundum et 
omnia mundana quasi pro nichilo computabant ac despiciebant”.309 Dus het feit dat Helmburgs 
dochters beschikten over eigen inkomsten, interfereerde volgens de oorkonde niet met 
hun wens om afstand te doen van al het wereldse. Tijdgenoten zagen eigen bezittingen 
dus geenszins als tegengesteld aan een goed religieus leven, maar het maakte er een 
integraal onderdeel van uit.  
Een laatste punt waar ik op wil wijzen, is dat in sommige gevallen privébezit een 
gemeenschappelijk leven faciliteerde. Dit is bijvoorbeeld het geval met de regeling die 
de zussen Imika en Imuka troffen met bisschop Meinwerk van Paderborn. Zijn 
heiligenleven, geschreven in de twaalfde eeuw, somt een reeks transacties op die de 
bisschop had getroffen met religieuzen, waaronder ook verschillende religieuze 
vrouwen. Imika en Imuka verkregen bijvoorbeeld in ruil voor hun bezit in Karalasthorp 
een jaarlijkse uitkering die ze onderling deelden.310 De schenking van Evike, een 
lekenvrouw, aan de bisschop ten behoeve van het onderhoud van domina Becelan en 
haar dochters die in Herford waren ingetreden, werd gedeeld onder de respectievelijke 
vrouwen.311 Hildeburg en Frideburg, de dochters van Helmburg die ingetreden waren in 
Gandersheim, deelden de 15 eenheden bier, 37 varkens, 41 eenheden graan en 51 
schapen die ze elk jaar kregen van de gemeenschap Hilwartshausen op de feestdag van 
de apostel Thomas, Allerheiligen en Hemelvaart.312 Ook in het zogenaamde 
schenkingsboek van het vrouwenklooster Öbermunster bij Regensburg in Beieren, die 
transacties met betrekking tot het klooster en haar inwoners vanaf ongeveer het jaar 
990 weergeeft, lezen we gelijkaardige voorbeelden van groepen vrouwen (meestal 
familieleden) die bezittingen of opbrengsten van landgoederen met elkaar deelden.313 De 
edelman Gebehard van Steine schonk het klooster twee hoven ter wille van het 
 
 
308 Goetting, Hilwartshausen Chirograph, pp. 37-58; Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, ed. von Boetticher, nr. 
12, pp. 35-37. 
309 Goetting, Hilwartshausen Chirograph, pp. 37-58; Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, ed. von Boetticher, nr. 
12, pp. 35-37. 
310 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 48, p. 121. 
311 Ibid., c. 118, p. 131. 
312 Goetting, Hilwartshausen Chirograph, pp. 37-58; Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, ed. von Boetticher, nr. 
12, pp. 35-37. 
313 Uitgegeven in: Schenkungsbücher bayerischer Klöster: Schenkungsbuch des Klosters St. Emmeram zu Regensburg. 
Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg. Schenkungsbuch der ehemaligen gefürsteten Probstei 
Berchtesgaden. Annales Schefftlarienses, ed. F.M. Wittmann, München, 1856, pp. 149-224. De tekst is op het einde 
van de twaalfde eeuw op schrift gesteld, mede op basis van ouder materiaal. Ibid., p. 151. 
 
  143
levensonderhoud van zijn drie zussen, “pro prebenda trium sororum suarum”.314 Bertha, tot 
slot, schonk rond 990 een heel domein aan het klooster voor het onderhoud van haar 
erfgenamen die ingetreden waren.315 Deze voorbeelden van religieuze vrouwen die 
privé-inkomsten met elkaar delen tonen opnieuw aan dat de grens tussen eigen bezit en 
een gemeenschappelijk leven vaag was. Eigen inkomsten en een leven in 
gemeenschappelijkheid sloten elkaar in deze gevallen geenszins uit; het was juist 
dankzij privéstichtingen dat een gemeenschappelijk leven mogelijk werd, al was dit 
gedeeld leven beperkt tot een aantal sanctimoniales. Het suggereert dat er binnen een 
kloostergemeenschap ook micro-gemeenschappen waren (meestal verwanten) die nauw 
met elkaar verbonden waren en onderling bezittingen deelden. Het onderstreept dat 
een vita communis een veellagig begrip was. 
3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een klooster 
Zoals hierboven toegelicht was een gemeenschappelijk leven een uiterst fluïde en 
rekbaar concept dat vaag geformuleerd was in de wetteksten en bovendien ruimte liet 
voor interpretatie. In het volgende deel wil ik uiteenzetten hoe religieuze vrouwen in de 
onderzochte periode deze elasticiteit aangrepen om eigen accenten te leggen in hun 
observantie. Zoals eerder gesteld eist de Institutio gelijkheid tussen alle vrouwen, maar 
treft de tekst geen maatregelen om deze gelijkheid af te dwingen. Het is dan ook maar 
de vraag in hoeverre dit ideaal in de praktijk werd doorgetrokken. Het valt aan te 
nemen dat men waarschijnlijk wel optrad tegen flagrante schendingen tegen dit 
principe en exuberant eigen gewin, maar strikte gelijkheid was in de praktijk moeilijk te 
realiseren; niet in het minst omdat er geen limiet stond op de individuele bezittingen 
waar de vrouwen over konden beschikken. Daarnaast moeten we ook rekening houden 
met de uiteenlopende levenskeuzes en achtergronden van de individuele vrouwen. 
Vrouwengemeenschappen fungeerden ook als opleidingscentra voor jonge vrouwen en 
in sommige gevallen ook jongens.316 Het is niet duidelijk in hoeverre diegenen die 
 
 
314 Ibid., nr. 11, pp. 161-162. 
315 Ibid., nr. 1, pp. 155-156. 
316 Thietmar van Merseburg, gekend van zijn kroniek, verbleef tot ongeveer zijn twaalfde in Quedlinburg waar 
hij door zijn tante Emnilda werd onderricht tot hij “primo litteris bene adhuc instructum”. Thietmar, Chronicon, 
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°1006-1080) zou ook zijn opgeleid in Herford: H. bei der Wieden, ‘Bischof Isleif Gissurarson und seine 
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of the nobility in the Ottonian empire’, in: The Empress Theophano. Byzantium and the West at the Turn of the First 
Millennium, A. Davids (ed.), Cambridge, 1995, pp. 86-98; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 76-81. 
 
 144 
opgeleid werden in het klooster werden gescheiden van de eigenlijk ingetreden 
vrouwen, maar het is meer dan waarschijnlijk dat praktische bezwaren dit onmogelijk 
maakte. Bij mijn weten zijn er ook geen archeologische indicaties die erop wijzen dat 
jonge vrouwen apart werden gehuisvest in het klooster. Integendeel: narratieve teksten 
wijzen er juist op zij groepen integraal deel uitmaakten van de gemeenschap. Widukind 
van Corvey beschrijft in zijn kroniek hoe koningin Mathilde als weduwe in een cel naast 
de kerk woonde, vanwaar ze elke nacht naar de kerk ging om te bidden. Tijdens haar 
route werd ze op verschillende plaatsen (aan de deur van haar cel, op weg naar de kerk 
en in de kerk zelf) muzikaal begeleid door zowel jongens als meisjes, maar ook door 
volwassen zusters.317 
De jongens kregen in het vrouwenklooster waarschijnlijk een basisopleiding, waarna 
ze vanaf hun twaalfde ongeveer verder studeerden in een mannengemeenschap.318 Het 
zou me te ver leiden om hier diep in te gaan op de educatie van deze jongens in 
vrouwenkloosters. Eerder wil ik reflecteren over de opleiding van jonge vrouwen in het 
klooster. Sommige van deze meisjes werden immers opgeleid, niet zozeer met het doel 
om later in te treden in de gemeenschap, maar met het oog op een voorbereiding op een 
later huwelijk. Dit wordt met die woorden geformuleerd in de zogenaamde oudere Vita 
van koningin Mathilde, die niet zo lang na haar overlijden in 968 is geschreven. De 
auteur schrijft dat de koningin in het klooster Herford intrad, niet om er een 
“sanctimonialis” te worden, maar om onderricht te worden in literatuur en handwerk, en 
om “te groeien in deugdzaamheid”.319 Opvallend genoeg is deze passage in de latere 
versie van de Vita van Mathilde, geschreven aan het begin van de elfde eeuw (een drietal 
decennia na de eerste Vita) danig ingekort. Met name de passage dat Mathilde niet in 
het klooster trad om een non te worden, is weggelaten. De hagiograaf vermeldt gewoon 
dat ze opgeleid werd door de abdis van Herford, maar zegt niets over de finaliteit van 
deze opleiding.320 Het valt niet uit te sluiten dat er in de loop van de elfde eeuw 
groeiende kritiek kwam op deze praktijk. In elk geval kunnen we stellen dat het in een 
laat tiende-eeuws tijdskader niet vreemd was dat religieuze vrouwen een verschillende 
status konden hebben binnen hetzelfde klooster, en dat er vrouwen waren wier 
 
 
317 Van Winter, ‘The education’, pp. 91-92. De passage in de kroniek is te vinden in: Widukind, Res gestae 
Saxonicae, ed. MGH, boek III, c. 74.  
318 Van Winter, ‘The education’, p. 91. 
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onderricht vooral gericht was op een huwelijk en niet op een religieus leven binnen het 
klooster. We kunnen bijgevolg vaststellen dat het religieuze traject van religieuze 
vrouwen onderling verschilde. Dit vermoeden wordt gesterkt door een referentie in de 
Primordia, een historisch gedicht over de stichting en beginjaren van Gandersheim, van 
de tiende-eeuwse dichteres Hrotsvitha. Zij vertelt dat Gerberga, de zus van de eerste 
abdis Hathumoda en dochter van de stichters van het klooster Oda en Liudolf, 
oorspronkelijk niet voorbestemd was om abdis te worden, maar verloofd was met een 
zekere Bernard. Gerberga verlangde echter “onder haar wereldlijke sluier naar de 
heilige echtgenoot”,321 en verzette zich met al haar zinnen tegen een wereldlijk 
huwelijk. Desondanks conformeerde ze zich naar de wens van haar ouders, en droeg ze, 
zoals Hrotsvitha beschrijft, rijkelijke kledij die bij haar status paste. Ook maakt 
Hrotsvitha melding van een ontmoeting tussen beide verloofden in het klooster. Hoewel 
Gerberga er met grote tegenzin naartoe ging, stemde ze, op sterk aansporen van haar 
moeder Oda, alsnog toe om zich op te kleden en rijkelijke juwelen te dragen. Gelukkig 
voor Gerberga stierf haar verloofde niet lang daarna, en kon ze alsnog haar monastieke 
ambities waarmaken.322 Hrotsvitha nam dit verhaal ongetwijfeld op om de religieuze 
standvastigheid van Gerberga aan te tonen, maar het is interessant dat de auteur 
suggereert dat de latere abdis een tijdlang een ander dagritme volgde: ze droeg andere, 
luxueuzere kledij en doorbrak de clausuur voor ten minste één – maar Hrotsvitha 
suggereert dat er meerdere waren – ontmoeting met haar aanstaande. We kunnen dus 
stellen dat het religieus traject van vrouwen tot op zekere hoogte afgestemd was op hun 
toekomstperspectief.  
Er was niet alleen een verschil in het religieus traject van meisjes en jonge vrouwen 
die in principe voorbestemd waren om in het huwelijk te treden en vrouwen die wel een 
religieuze carrière voor ogen hadden, maar ook sanctimoniales die het voornemen 
hadden om permanent in het klooster te blijven, konden een verschillend traject 
doorlopen. In de oudste Vita van bisschop Godehard van Hildesheim, kort voor zijn dood 
in 1038 neergeschreven, wordt verteld hoe de twee dochters van de paltsgraaf Ezzo en 
Mathilde, dochter van Otto II, Sophia en Ida genaamd, ingetreden waren in 
Gandersheim waar hun tante, eveneens Sophia genaamd, abdis was. Daar konden zij 
zich, zo schrijft de hagiograaf, omwille van hun nobele afkomst meer vrijheden 
veroorloven dan hun medezusters, al gaat de auteur hier niet veel verder op in: “sed 
tamen nobilioris generis exigente fastigio deliciosius ceteris coetaneis quippe acsi inter regales 
 
 
321 Hrotsvitha, ‘Primordia’, ed. Winterfeld, pp. 238-240, citaat op p. 239. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, 
‘Primordia coenobii Gandeshemensis’, in: Oeuvres poétiques / Hrotsvita Gandeshemenis, vert. M. Goullet, Grenoble, 
2000, p. 219.  
322 Hrotsvitha, ‘Primordia’, ed. Winterfeld, pp. 238-240; Hrotsvitha, ‘Primordia coenobii Gandeshemensis’, in: 
Oeuvres poétiques / Hrotsvita Gandeshemenis, vert. M. Goullet, Grenoble, 2000, pp. 218-220. 
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delicias habite.”323 Net als Gerberga hadden Sophia en Ida een ander dagritme dan hun 
medezusters; hoewel er voor hen, voor zover bekend, geen huwelijkspartner voorzien 
was op dat moment. Het suggereert dat het religieus traject en het dagritme van 
individuele vrouwen binnen eenzelfde gemeenschap kon verschillen naargelang de 
sociaaleconomische status van de vrouwen.  
Tot slot wil ik stilstaan bij vrouwen die opteerden voor een leven in ascetische 
eenzaamheid, al dan niet na een religieus traject binnen het klooster. Het bekendste 
voorbeeld is misschien Liutberga, wier levensverhaal we kunnen lezen in haar Vita.324 Zij 
was aanvankelijk ingetreden in Herford, maar trad uit om aan te sluiten bij het 
huishouden van de adellijke dame Gisela. Na verloop van tijd besloot ze alsnog haar 
ascetische ambities te volgen en liet ze zich als kluizenares inmetselen naast de kerk van 
de gemeenschap van Wendhausen. Hoewel zij een leven leidde in eenzaamheid, blijkt 
uit het heiligenleven dat zij een belangrijke rol speelde in en voor de gemeenschap, en 
hier de facto deel van uitmaakte. Wanneer een zuster het klooster trachtte te 
ontvluchten om bij haar minnaar te kunnen zijn, verhinderde Liutberga dit door het 
meisje aan te sporen haar te helpen met haar handwerk. De duivel, die zag hoe de vrome 
Liutberga zijn plannen doorkruiste, uitte zijn woede via een luide knal; de jonge vrouw 
viel om door de luchtverplaatsing en bezeerde haar voet. De hagiograaf vermeldt hoe 
Liutberga het meisje op “een moederlijke wijze” verzorgde.325 Het wijst op de 
prominente rol die Liutberga speelde voor de gemeenschap van Wendhausen. Ze was 
een gewaardeerde spirituele kracht en bijgevolg ook een volwaardig lid van de 
gemeenschap. De locatie van haar cel, vlak naast de kloosterkerk, wijst ook op de nauwe 
band met de gemeenschap.  
Liutberga is misschien wel de bekendste anachorete in de Duitse gebieden, maar ze 
was zeker niet de enige. Zo is er in de tiende en vroege elfde eeuw een kleine 
gemeenschap van vrouwelijke anachoreten geattesteerd nabij de mannengemeenschap 
van Sankt Gallen.326 Verder kennen we via narratieve teksten en obituaria voor Saksen 
 
 
323 Wolfher van Hildesheim, Vita sancti Godehardi episcopi, vita prior, ed. G.H. Pertz, MGH SS 11, Hannover, 1854, c. 
29, p. 188; van Winter, ‘The Education’, p. 92. 
324 ‘Vita Liutbergae’, ed. Menzel, pp. 10-46.  
325 Ibid., c. 30, p. 35. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 30, pp. 107-108.  
326 Er zijn twee vitae geschreven in de tiende en elfde eeuw over Wiborada, de eerste kluizenares die zich nabij 
Sankt Gallen vestigde en Ekkehard IV van Sankt Gallen besteedde in zijn kloosterkroniek uitgebreid aandacht 
aan deze vrouwen. Ekkehard van Sankt Gallen, ‘Vita sanctae Wiboradae’, in: Die ältesten Lebensbeschreibungen 
der heiligen Wiborada (Mitteilungen zur vaterländischen Geschichte 51), ed. W. Berschin, St. Gallen, 1983, pp. 32-
107; Hartmann van Sankt Gallen, ‘Vita sanctae Wiboradae’, in: Die ältesten Lebensbeschreibungen der heiligen 
Wiborada, ed. W. Berschin, St. Gallen, 1983, pp. 110-207; Ekkehard van Sankt Gallen, Ekkehardi IV. Casuum sancti 
Galli continuatio/St. Galler Klostergeschichten, ed. H.F. Haefele, Darmstadt, 2013, pp. 112-115, 122-129, 132-133, 




een tiental andere kluizenaressen bij naam.327 Zeker indien we rekening houden met het 
verloren bronnenmateriaal, moet de praktijk van anachoreten meer verspreid zijn dan 
voorgaand onderzoek erkende. Desalniettemin stonden deze kluizenaressen, zoals het 
voorbeeld van Liutberga aantoont, niet buiten de gemeenschap. Ze volgden een ander 
dagritme en namen niet ten volle deel aan het gemeenschappelijk leven, maar 
tijdgenoten percipieerden hen wel als deel van de gemeenschap. Het toont niet alleen 
de diversiteit aan van mogelijke levensvormen voor religieuze vrouwen in deze periode, 
maar het suggereert ook dat er binnen de gemeenschap mogelijkheden waren voor 
religieuze vrouwen om hun individuele religieuze ambities na te streven.  
Hoewel de normatieve teksten hamerden op gelijkheid tussen de religieuze vrouwen, 
maakt een blik op praktijkbronnen duidelijk dat dit in de realiteit niet altijd het geval is. 
Er zijn indicaties dat vrouwen, hoewel ze binnen dezelfde gemeenschap leefden en een 
gelijkaardig religieus traject doorliepen, verschillende accenten konden aanbrengen in 
hun dagritme. Deze verschillen zijn terug te voeren op de sociaaleconomische 
achtergrond van de vrouwen, of individuele religieuze of sociale ambities. Het wijst op 
de flexibiliteit en relatieve vrijheid die vrouwen hadden om richting te geven aan hun 
leven in een gemeenschap en de pragmatische houding van de gemeenschap om hier 
tegemoet aan te komen. Samenvattend zouden we kunnen stellen dat vita communis niet 
zozeer draaide om persoonlijke armoede, of strikte sociaaleconomische gelijkheid, of 
zelfs een gemeenschappelijk religieus dagritme. Het was een uiterst ambigue concept, 
dat een grote diversiteit aan mogelijk levenswijzen faciliteerde. We krijgen de indruk 
 
 
vaterländischen Geschichte 41,2), St Gallen, 1953, p. 1-4. Ook in de late middeleeuwen was er in de omgeving 
van Sankt Gallen een sterke interesse in een ascetisch kluizenaarsbestaan, zie: G. Signore, ‘Johannes 
Hertenstain's translation (1425) of Grimlaicus's rule for the anchoresses at Steinertobel near St Gallen’, in: 
Saints, Scholars, and Politicians. Gender as a Tool in Medieval Studies. Festschrift in Honour of Anneke Mulder-Bakker on 
the Occasion of her Sixty-Fifth Birthday (Medieval church studies 15), M. van Dijk en R. Nip (eds.), Turnhout, 2005, 
pp. 43-63. 
327 Om een paar voorbeelden te noemen: in het diocees van Halberstadt stichtten twee vrouwen, Bia en 
Adelheidis (twee voormalige nonnen van respectievelijk Quedlinburg en Gandersheim die zich niet meer 
konden vinden in de observantie van hun gemeenschappen) in de tweede helft van de elfde eeuw een 
kluizenaarsgemeenschap, aan dewelke ze later een mannenklooster oprichtten. Dit is te lezen in: ‘Chronicon 
Hujesburgense’, ed. O. Menzel, in: Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktinerordens und seiner Zweige, 
52 (1934), p. 138-140. In het heiligenleven van Burchard van Worms wordt de recluse Caritas vermeld: ‘Vita 
Burchardi episcopi Wormatiensis, ed. G.H. Waitz, MGH SS 4, Hannover, 1841, pp. 838-839; en Thietmar maakt 
melding van Sisu die kluizenares was nabij het klooster Drübeck, Thietmar, Chronicon, ed. Holtzmann, p. 504. 
Ook rond het vrouwenklooster Neuenheerse was er een reclusengemeenschap in de tiende eeuw, de bekendste 
kluizenares was Helmtrud, aan wie ook een cultus was verbonden: K. Honselmann, ‘Die hl. Helmtrud von 
Neuenheerse’, in: Westfälische Zeitschrift, 109 (1959), pp. 359-362. Zie ook de uitgebreide toelichting op de 
webpagina van de parochie: ‘Bad Driburg’: http://pv-bad-driburg-de.server11129.isdg.de/Helmtrud-von-
Heerse.290.0.html (geraadpleegd 23 oktober 2018).  
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dat de intentie ten aanzien van een gemeenschappelijk leven een meer pertinente 
kwestie was dan de praktische invulling ervan. Een gemeenschappelijk leven 
impliceerde een goed functionerend klooster en stond los van de sociaaleconomische 
achtergrond en religieuze ambities van de individuele nonnen. 
Naast eigen bezit en een leven in gemeenschappelijkheid was de mogelijkheid van 
religieuze vrouwen om het klooster tijdelijk of permanent te verlaten, een volgend 
cruciaal punt waarin een kanonikale levenswijze volgens klassieke literatuur verschilde 
van een Benedictijnse. De mate waarin clausuur werd behartigd, werd bijgevolg een 
criterium op basis waarvan men de observantie van een gemeenschap trachtte vast te 
pinnen. Volgende paragraaf maakt opnieuw duidelijk dat contemporaine teksten zich 
niet op een dergelijke eenzijdige manier laten interpreteren, maar ruimte boden aan 
vrouwengemeenschappen om clausuur op een eigen en bijgevolg heterogene manier te 
interpreteren. 
3.4 De gecontroleerde permeabiliteit van het religieuze leven 
3.4.1 De dwang van clausuur  
Hoewel clausuur en daarmee samenhangend stabilitas loci nauw verbonden zijn met het 
kloosterwezen in het algemeen, benadrukten historici dat beide concepten vooral voor 
religieuze vrouwen pertinent waren.328 Sinds de laatantieke oudheid herhaalden 
wetgevers en monastieke auteurs de noodzaak voor religieuze vrouwen om zich te 
beschermen tegen de gevaren van de buitenwereld.329 Exemplarisch zijn de geschriften 
van Caesarius van Arles, die actieve clausuur expliciet promootte.330 Bekend is zijn 
uitspraak waarin hij vrouwen aanspoorde om in te treden om te ontsnappen aan de 
“tanden van de spirituele wolven”, en om als religieuze vrouw nooit het klooster te 
verlaten, noch de kerk te betreden “aangezien daar een deur is”.331 Na Caesarius werd 
 
 
328 Er is een uitgebreide literatuurlijst over het belang van clausuur voor religieuze vrouwen. Schulenburg, 
‘Strict Active Enclosure’, pp. 51-68, en de bijhorende voetnoten kunnen als startpunt dienen. Zie ook het 
recente: S. Vanderputten, ‘Un espace sacré au féminin? Principes et réalités de la clôture des religieuses aux 
IXe-XIe siècles’, in: Spazio e mobilità nella “Societas Christiana”: spazio, identità, alterità (secoli X-XIII); atti del 
Convegno internazionale, Brescia, 17-19 settembre 2015 (Le settimane internazionali della Mendola / NS), G. 
Andenna, N. D’Acunto en E. Filippini (eds.), Milaan, 2017, pp. 125-140. 
329 Greer, Behind the Veil, p. 72; Schulenburg, ‘Strict Active Enclosure’, pp. 52-54. 
330 Greer, Behind the Veil, p. 72.  
331 Schulenburg, ‘Strict Active Enclosure’, pp. 54-55, citaat op p. 54. Vertaling hiervan overgenomen.  
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een strikte afzondering van de wereld een terugkerend thema in monastiek disciplinaire 
teksten voor religieuze vrouwen. Schulenburg beargumenteerde bijvoorbeeld dat een 
strikte afzondering aan toenemend belang won in Karolingische wetgeving. Ze verwees 
hiervoor naar de verschillende concilies tussen dat van Ver in 755 en Aken in 816, die 
met een zekere urgentie een strikte actieve clausuur oplegden aan vrouwen en hun 
omgang met de buitenwereld danig beperkten.332  
De nadruk op het belang van clausuur kent ook een reflectie in de Institutio. In lijn met 
voorgaande conciliaire bepalingen legt de tekst nadruk op de afgeslotenheid van het 
klooster van de buitenwereld. Deze afgeslotenheid uit zich bijvoorbeeld in de 
maatregelen die de tekst nam om de mobiliteit van religieuze vrouwen te beperken. Zo 
raadde de Institutio vrouwen aan om afstand te nemen van hun bezittingen om op deze 
manier zoveel mogelijk contact met de negotia saecularia te vermijden,333 en waren de 
contacten tussen de sanctimoniales en clerici strikt gereguleerd.334 Daarnaast droeg ook 
de architecturale organisatie van het klooster bij aan haar afgeslotenheid. De Institutio 
geeft een duidelijk beeld over hoe een kloostergebouw er volgens de opstellers van de 
tekst uit moest zien. Volgens de concilietekst moesten de sanctimoniales middels een 
muur afgescheiden zijn van de buitenwereld; alleen een poort en het zogenaamde 
auditorium gaf toegang tot hun gebouwen. Binnen dit claustrum bevonden zich de 
kloosterkerk (waar zowel de eucharistie als het getijdegebed in plaatsvond), het 
dormitorium, het refectorium, het cellarium, de pauperculae of receptaculum (dat een soort 
hospitaalfunctie had), boerderijgebouwen, een strafcel en eventuele mansiunculae. 
Buiten de “munitiones firmissae” lag het hospitaal, de vertrekken van de clerici en hun 
kerk die eventueel ook als parochiekerk kon dienen.335 De Institutio maakt dus een strikte 
tweescheiding tussen enerzijds de gebouwen die bestemd waren voor de sanctimoniales, 
gelegen binnen het claustrum, en anderzijds de gebouwen voor de clerici die zich buiten 
de kloostermuur bevonden.336  
 
 
332 Ibid., pp. 56-58. Zie verder ook: Wemple, Women in Frankish Society, pp. 168-169.  
333 Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 341, 359. 
334 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 85. 
335 Ibid. 98-99; Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 339-340. Van Waesberghe merkte op dat waar het claustrum 
van religieuze vrouwen zeer sterk moest zijn – “firmissae” (overtreffende trap) - was de kloostermuur van hun 
mannelijke tegenhangers slechts “firmae” (sterk). Van Waesberghe, Akense Regels, p. 348. Zie: MGH Conc. 2,1, c. 
11, p. 446 voor de passage in de Institutio sanctimonialium. 
336 Van Waesberghe, Akense Regels, pp. 339-340; O. Ellger, ‘Das “Raumkonzept” der Aachener “Institutio 
sanctimonialium” von 816 und die Topographie sächsischer Frauenstifte im früheren Mittelalter: Eine 
Problemübersicht’, in: Essen und die sächsischen Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum 
Frauenstift 2), eds. J. Gerchow en T. Schilp, Essen, 2002, pp. 130-132. Voor een kritische bespreking van het 




Hoewel de tekst de nadruk legde op het belang van clausuur, erkenden de Akense 
wetgevers dat deze bepalingen niet in alle omstandigheden gewaarborgd konden 
worden. De aanwezigheid van arbeiders, de quaestor ecclesiae en clerici was een 
noodzakelijke vereiste. Daarnaast konden vrouwen ook dienaressen hebben, die 
vermoedelijk ook in het claustrum aanwezig waren, en hadden ze de mogelijkheid om 
verwanten te ontvangen. Wel waren deze contacten onderhevig aan strikte regels. Zo 
moesten er altijd drie of vier sanctimoniales als getuigen aanwezig zijn wanneer één van 
de medezusters een bezoeker ontving. Verder konden abdissen, indien dit vereist was 
voor een adequate uitoefening van hun functie, met toestemming van de bisschop het 
klooster verlaten.337 Andere concilieteksten ging nog verder. Het concilie van Chalons-
sur-Saône bood in 813 bijvoorbeeld niet alleen abdissen, maar ook religieuze vrouwen, 
weliswaar met toestemming van de abdis, de mogelijkheid om het klooster te verlaten; 
een bepaling die we ook terugvinden in het concilie van Mainz in 847.338 
De Institutio, en Karolingische concilies in het algemeen, volgde dus twee sporen: 
enerzijds spoorde de tekst religieuze vrouwen aan om contacten met de buitenwereld 
zoveel mogelijk te vermijden, anderzijds getuigt het wetgevend kader van een 
pragmatische permeabiliteit.339 Deze dubbele houding in concilieteksten, en de Institutio 
in het bijzonder, vertaalde zich ook in het onderzoek. Sommige historici benadrukten 
vooral de clausuurmaatregelen in de tekst en zagen de Institutio als een beslissende stap 
in de meer doortastende houding ten aanzien van de afgeslotenheid van religieuze 
vrouwen in de hoge middeleeuwen. Met name Schulenburg en Wemple zagen de 
clausuurmaatregelen in de Institutio als een belangrijk argument voor de nefaste invloed 
van patriarchale structuren voor vrouwen in de Karolingische periode. De nadruk op 
een strikte clausuur ontnam abdissen en religieuze vrouwen hun fysieke en 
maatschappelijke bewegingsvrijheid. Hierdoor werden ze steeds afhankelijker van 
mannen voor het economisch en administratief beheer van het klooster, die hun eigen 
belangen boven die van de vrouwen stelden.340 
Andere onderzoekers benadrukten vooral de mogelijkheden in de Akense teksten 
voor religieuze vrouwen om contacten met de buitenwereld te onderhouden. De 
Institutio eiste geen gelofte van stabiliteit, wat het in theorie mogelijk maakte voor 
 
 
Kapellen und Kirchen in frühmittelalterlichen Frauengemeinschaften’, in: Herrschaft, Liturgie und Raum: Studien 
zur mittelalterlichen Geschichte des Frauenstifts Essen, K. Bodarwé en T. Schilp (eds.), Essen 2002, pp. 111-131. 
337 Bespreking gebaseerd op: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 85-90. 
338 Vanderputten, ‘Un espace sacré au féminin?’, pp. 130-131. 
339 Term ‘permeabiliteit’ overgenomen van: E.L. Jordan, ‘Roving nuns and Cistercian realities: the cloistering of 
religious women in the thirteenth century’, in: The Journal of Medieval and Early Modern Studies, 42 (2012), pp. 
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340 Zie bijvoorbeeld: Schulenburg, ‘Strict Active Enclosure’, pp. 51-86; Wemple, Women in Frankish Society, p. 169. 
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religieuze vrouwen om het klooster zowel tijdelijk (in het geval van familiebezoeken) of 
permanent (om bijvoorbeeld te huwen) te verlaten.341 Dit gegeven, samen met de 
mogelijkheid voor vrouwen om verwanten te ontvangen, deed historici besluiten dat 
een vrijere omgang met clausuurregels een distinctief kenmerk was van kanonikaal 
georiënteerde vrouwen. De Kloster oder Stift-redenering speelde hierbij een grote rol. Een 
strikte houding ten opzichte van clausuur was voorbehouden voor Benedictinessen, 
terwijl verwijzingen naar vrouwen die tijdelijk of permanent het klooster verlieten, of 
bezoek ontvingen, indicaties waren dat de gemeenschap een kanonikale observantie 
had.342 De mate waarin vrouwen clausuur behartigden, werd bijgevolg gezien als een 
criterium op basis waarvan men de institutionele identiteit van een gemeenschap kon 
vastpinnen. In de volgende paragraaf wil ik afstappen van de strakke institutionele 
invalshoek van voorgaand onderzoek en de vraag stellen hoe religieuze vrouwen zelf 
clausuur percipieerden.  
3.4.2 Clausuur als moreel controlesysteem 
Vooraleer dieper in te gaan op hoe tijdgenoten clausuurmaatregelen begrepen, is het 
van belang aan te stippen dat we in contemporaine bronnen verschillende voorbeelden 
vinden van religieuze vrouwen die het klooster verlieten om hun verwanten en/of 
landgoederen te bezoeken. De haast terloopse vermeldingen van deze voorbeelden doen 
bovendien vermoeden dat dit een breed verspreide praktijk was. Exemplarisch is de 
stelling van Agius in de Vita Hathumodae dat het de gewoonte was van veel sanctimoniales 
om het klooster te verlaten om hun familieleden en landgoederen te bezoeken: “Nullus 
cuiquem, quod plerisque sanctimonialibus mos est, extra monasterium aut ad parentes aut ad 
possessiones subiectas egressus.”343 Hij benadrukte evenwel dat de sanctimoniales van 
Gandersheim zich afzijdig hielden van deze praktijk – waarmee hij ongetwijfeld de 
ascetische overtuiging van de zusters van Gandersheim wilde aantonen – maar de 
vermelding dat het verlaten van het klooster een wijdverspreide praktijk was in de late 
negende eeuw is waarschijnlijk wel op een realiteit gebaseerd. Verder kunnen we in de 
elfde-eeuwse Vita Godehardi het verhaal lezen van een aantal religieuze vrouwen uit 
 
 
341 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 74-76, 121-123. Van Waesberghe merkte op dat de lijst met overtredingen 
in hoofdstuk 18 geen verwijzingen bevat naar vrouwen die het klooster verlieten, terwijl het overeenkomstige 
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342 Zie onder andere: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 16; Parisse, ‘Les femmes au monastère’, p. 319; Id., 
‘Les Chanoinesses’, pp. 109, 122-124.  
343 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5, p. 168; Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 5, p. 123. 
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Gandersheim die een familiebezoek aangrepen om weg te lopen uit het klooster. Hoewel 
de auteur van de Vita het voorval aangrijpt als een teken van slecht bestuur in 
Gandersheim, was niet het gegeven dat de vrouwen in kwestie op familiebezoek konden 
gaan problematisch in zijn ogen, maar dat de abdis niet kon verhinderen dat ze het 
klooster ontvluchtten.344 Ook de negende-eeuwse Vita Leobae over de abdis van 
Tauberbishofheim, dat weliswaar buiten de Saksische onderzoekscasus valt, vermeldt 
dat één van de religieuze vrouwen haar familie bezocht.345 In één geval hebben we weet 
van een sanctimonialis die een pelgrimstocht ondernam: in 1008 ging Bertlalis die 
ingetreden was in Quedlinburg naar Rome omwille van haar eigen zielenheil, dat van de 
vorige abdis die een aantal jaar eerder was gestorven en van haar medezusters.346 De 
eerder vermelde voorbeelden van koningin Mathilde en Gerberga, de latere abdis van 
Gandersheim, die oorspronkelijk niet voorbestemd waren om een religieuze carrière na 
te streven, maar om te huwen, zijn mooie voorbeelden van hoe religieuze vrouwen ook 
het klooster voor langere tijd konden verlaten.347  
Ook omgekeerd zijn er verschillende voorbeelden van buitenstaanders, zowel clerici 
als leken, die prominent aanwezig waren binnen de kloostermuren. Het meest expliciete 
voorbeeld lezen we in de Vita Posterior van koningin Mathilde. Zoals eerder gezegd trad 
Mathilde in het klooster in niet met het oogmerk om een sanctimonialis te worden, maar 
voor haar opleiding.348 Deze opleiding legde haar geen windeieren. Haar reputatie 
verspreidde zich immers en kwam ook ter ore van hertog Otto, de vader van de latere 
Hendrik I. Hij stuurde Thietmar, één van zijn vertrouwelingen, naar het klooster om te 
controleren of de geruchten over Mathildes deugd en schoonheid klopten. De 
onbekende auteur van de Oude Vita vertelt weinig over Thietmars passage in het 
klooster, buiten dat hij zag dat Mathilde zeer geschikt was voor een huwelijk met 
Hendrik.349 Het latere heiligenleven over de koningin vertelt daarentegen uitvoerig over 
dit voorval. Volgens de auteur glipte Thietmar, met de steun van de dienaressen van 
Mathilde, het claustrum binnen en observeerde het meisje. Wanneer hij zich verzekerde 
van de deugd en schoonheid van de toekomstige koningin, lichtte hij Otto in. Hierop 
verkleedde Hendrik zich als een gewone gelovige en deed hij in de kerk alsof hij zat te 
bidden, terwijl hij heimelijk de jonge Mathilde in het oog hield. Onder de indruk van de 
 
 
344 Wolfher, ‘Vita Godehardi episcopi, vita prior’, ed. MGH SS XI, c. 29, p. 188. 
345 Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. C.H. Talbot, in: Soldiers of Christ: saints and saints’ lives from late antiquity 
and the early middle ages, ed. T.F. Head, Philadelphia, 1995, c. 12, p. 268. 
346 Schäfer, Die Kanonissenstifter, p. 204; Die Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 525. 
347 In 6.1 Een seculier leven als peregrinatio toon ik aan dat deze vrouwen ook na hun monastieke carrière nauw 
betrokken bleven op het kloosterleven.  
348 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 1, p. 114; vertaling in: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c.1, 
pp. 73-74. 
349 ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 2, pp. 74-75. 
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jonge vrouw, benaderde Hendrik de abdis van het klooster, die tevens de grootmoeder 
was van de latere koningin, om zijn bewondering voor het meisje uit te drukken. De 
abdis nodigde hem vervolgens (samen met Thietmar) uit in haar private vertrekken, 
waarop hij haar terstond ten huwelijk vroeg. Na een eerste aarzeling, keurde de abdis 
uiteindelijk het huwelijk goed. De volgende dag vertrok Hendrik samen met Mathilde 
naar zijn hof.350 Het verhaal van Mathilde en Hendrik spreekt tot de verbeelding, maar 
lijkt niet zo uitzonderlijk te zijn. In de Vita Liutbergae lezen we hoe de adellijke matrona 
Gisela op doorreis in het klooster van de jonge vrouw overnachtte. Hier ontmoette ze 
Liutberga en overtuigde ze haar om zich bij haar huishouden te voegen.351 Het 
heiligenleven vermeldt niet in welke omstandigheden Gisela de heilige opmerkte, maar 
het voorval pleit wel voor de fundamentele permeabiliteit van 
vrouwengemeenschappen.  
Ook tussen vrouwen en mannelijke clerici waren er meer nauwe contacten dan de 
Institutio deed uitschijnen. Zoals eerder aangehaald lieten concilieteksten toe dat clerici 
het claustrum konden betreden wanneer de vrouwen beroep moesten doen op hun 
liturgische diensten.352 Toch waren er ook buiten het liturgisch kader warme contacten 
tussen beide groepen. In zijn heiligenleven schrijft Agius uitvoerig over de nauwe 
spirituele band die hij met Hathumoda had. Op haar sterfbed vroeg de abdis zelfs 
expliciet naar zijn aanwezigheid. Maar ook met haar medezusters lijkt hij nauwe 
contacten te hebben gehad. In de Vita Hathumodae vermeldt hij dat hij voor langere 
perioden in het klooster verbleef en in het voorwoord van de Dialogus vermeldt hij dat 
hij voor de voorbereiding van zijn tekst verschillende gesprekken heeft gehad met de 
vrouwen van de gemeenschap.353 Dit kan uiteraard een hagiografisch topos zijn, maar het 
zou ook vreemd zijn als Agius uitvoerig zou schrijven over zijn affectie voor 
Gandersheim, moest er geen reden toe zijn. Bovendien getuigen ook andere 
contemporaine narratieve teksten over de betrokkenheid van clerici voor de 
vrouwengemeenschappen waar ze liturgische taken uitoefenden.354 
 
 
350 ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 3, pp. 92-94; ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 3, pp. 150-
153. 
351 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 3, pp. 84-85. 
352 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 85. 
353 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 23, p. 138; Agius, ‘Diaologus’, vert. Paxton, p. 143. Zie ook: 
Thibaut, ‘Female Abbatial Leadership’, pp. 31-32. 
354 In het heiligenleven van Johannes, abt van Gorze nabij Metz lezen we hoe hij lange gesprekken had met 
Geisa, een non uit Saint-Pierre-aux-Nonnains. Het is mede door haar devotionele houding dat hij gesterkt 
werd in zijn monastieke overtuiging. Johannes van Saint-Arnoul, La via de Jean, ed. en vert. Parisse, pp. 56-57; 
Thibaut, Hervorming en identiteit. Monastieke idealen in tiende-eeuws Lotharingen, Onuitgegeven masterthesis, KU 
Leuven, 2015, p. 99.  
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De anekdotes in narratieve teksten en de aanwijzingen in praktijkbronnen zijn 
voldoende substantieel om aan te nemen dat er een zeer pragmatische omgang was met 
de discipline van clausuur. Deze flexibiliteit was echter niet vrijblijvend. Hoewel 
bovenstaande voorbeelden argumenten zijn om te stellen dat religieuze vrouwen in 
negende- tot elfde-eeuws Saksen geen strikte clausuur behartigden, sprongen ze zeer 
omzichtig om met deze flexibiliteit. Zowel in het geval van de Vita Godehardi als de Vita 
Leobae benadrukt de auteur uitdrukkelijk dat de sanctimoniales in kwestie die hun familie 
bezochten, de toestemming hadden van de abdis.355 Wanneer Hathumoda buitenshuis 
was, nam ze volgens Agius niet deel aan maaltijden en sprak ze niet met mannen tenzij 
het noodzakelijk was.356 Het suggereert dat hoewel tijdgenoten een pragmatische 
omgang hadden met clausuur, ze ook erkenden dat er grenzen waren aan deze 
flexibiliteit.  
Het werpt de vraag op hoe het pragmatische karakter van concilieteksten en de 
interpretaties door tijdgenoten zich verhielden tot de strenge clausuuraansporingen die 
we in diezelfde wetgevende teksten lezen en de verschillende rode vlaggen die we in 
narratieve teksten tegenkomen. Hoe percipieerden tijdgenoten, met andere woorden, 
de relatie tussen de drang naar clausuur enerzijds en het permeabele karakter van het 
klooster anderzijds? Om dit verder toe te lichten wil ik terug verwijzen naar de Vita 
Hathumodae. Hoewel Agius uitvoerig ingaat op zijn spirituele affectie voor de abdis van 
Gandersheim, was hij er zich ook van bewust dat een te lang verblijf bij de vrouwen 
aanstootgevend kon zijn. Op haar sterfbed zei Hathumoda tegen Agius dat zij gezondigd 
had, omdat hij zo lang bij haar bleef en dat hij beter terug zou keren naar Corvey. Agius 
weigerde, maar na haar dood vernam hij wel van zijn medebroeders dat ze zich vragen 
stelden bij zijn lang verblijf in het vrouwenklooster. Toen hij vertelde over het 
overlijden van de abdis, nam hij hun bekommernis weliswaar weg, maar de passage 
maakt wel duidelijk dat er een reële bezorgdheid kon zijn omtrent een te nauw contact 
tussen mannen en vrouwen in monastieke milieus.357 De ongerustheid van de 
medebroeders van Agius bevond zich meer dan waarschijnlijk in de seksuele sfeer. Een 
kuis leven was primordiaal voor religieuze vrouwen, en een seksueel schandaal kon niet 
alleen de spirituele geloofwaardigheid van de vrouw in kwestie in vraag stellen, maar 
ook van de gehele gemeenschap. Religieuze vrouwen moesten dan ook het risico hierop 
zo veel mogelijk vermijden.358  
 
 
355 ‘Vita Leobae’, vert. Talbot, c. 12, p. 268; Wolfher, ‘Vita Godehardi prior’, ed. MGH, c. 29, p. 188. 
356 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 6, pp. 123-124; Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 6, p. 
168.  
357 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 23, p. 138; Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 23, p. 174. 
Zie ook de opmerking in: Thibaut, ‘“Hoe groot was haar verlangen”’, p. 21. 
358 Zie ook later: 6.3 Sanctimoniales als go-between tussen klooster en wereld. 
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Een dergelijke logica ligt ook aan de grondslag van normatieve teksten. Het valt 
immers op dat de verschillende clausuurmaatregelen in normatieve teksten niet zozeer 
gericht waren op de stabiliteit van religieuze vrouwen, maar op het vermijden van 
contacten met mannen en het bewaren van kuisheid. Hoofdstuk 10 van de Institutio 
spoort de sanctimoniales niet alleen aan fysiek een sluier te dragen, maar ook om zich 
mentaal af te sluiten van de buitenwereld om niet toe te geven aan seksuele 
verlangens.359 Hoofdstukken negentien en twintig die expliciet ingaan op de contacten 
tussen mannen en vrouwen,360 bepalen niet alleen dat er altijd getuigen aanwezig 
moesten zijn bij deze gesprekken,361 maar legt ook de nadruk op de innerlijke houding 
van de vrouwen zelf. Religieuze vrouwen en abdissen moesten met een kuis gemoed 
contacten met mannen aangaan, en zichzelf aan een constante zelfreflectie 
onderwerpen. Zo eindigt hoofdstuk twintig, dat de contacten tussen mannelijke 
bezoekers en sanctimoniales regelt, met de aansporing om zich zedig te gedragen in het 
bijzijn van mannen, want het “gelaat is de spiegel van het gemoed en de stilzwijgende 
van de ogen onthullen de geheimen van haar hart.”362 Clausuurmaatregelen waren, met 
andere woorden, geen doel op zich, maar een middel om seksuele schandalen te 
vermijden. In potentieel risicovolle situaties waarbij religieuze vrouwen alsnog in direct 
contact kwamen met mannen, was een dubbel controlesysteem in zijn plaats: enerzijds 
stonden getuigen er garant voor dat er geen aanleiding was voor geruchten, anderzijds 
moesten de vrouwen zich, zoals de Institutio aanspoort, ook op mentaal vlak afsluiten.  
Dit regulerend systeem van wederzijdse controle en zelfreflectie kent ook een receptie 
in contemporaine praktijkbronnen. Zo wapende Hathumoda zich met haar mentale 
clausuur tegen de gevaren van de buitenwereld. Dit wordt met zoveel woorden gezegd 
in de Vita: niet alleen uiterlijk had Hathumoda afstand genomen van de wereld, maar 
ook innerlijk had ze de wereld afgezworen. Volgens Agius was ze een zodanig toonbeeld 
 
 
359 MGH Conc 2,1, c. 10, p. 445: “Meminisse debent quae se castimonialis nominis professione Domino devinxerunt in 
monasteriis iugiter residere et Domino tota mentis et corporis intentione instanter deservire debere nec solum velamentum 
corporis sine ornamento mentis sibi prodesse posse, quoniam nihil prodest corpus velare et mentem vitiorum portentis 
maculare.” 
360 MGH Conc 2,1, c. 19-20, p. 451: c. 19: Ut abbatissae virorum frequentias vitent; c. 20: Ut sanctimoniales virorum 
caveant frequentias.  
361 MGH Conc 2,1, c. 20, p. 451: “Decet porro, ut abbatissae tres aut quattuor sanctimoniales vitae probabilis constituant, 
coram quibus ceterae sanctimoniales aut cum propinquis aut cum propriis servis res sibi necessarias deferentibus tempore 
conpetendi, in loco videlicet ad hoc negotium constituto, loquantur et id, quod delatum fuerit, recipiant, ut videlicet 
huiuscemodi confabulatio nullam possit in quoquam sinistrae opinionis afferre suspitionem.” 
362 Van Waesberghe, Akense regels, p. 319. MGH Conc 2,1, c. 20, p. 451: “Tanta igitur sanctimonialibus in confabulando 
cum viris pudicitiae fiducia inesse debet, ut aliis aspicientibus minime erubescant […] speculum mentis est facies et taciti 
oculi cordis fatentur archana.” Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, ‘Brief 54 aan Furia’, vert. Fremantle, c. 13, p. 
203. Zie ook bespreking in: Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 86-88; Van Waesberghe, Akense regels, pp. 346-350 
over de contacten tussen religieuze vrouwen en mannen.  
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van kuisheid dat er geen enkele mogelijkheid was voor kwaadsprekers voor kritiek.363 
Haar devotie, ascese en kuisheid beschermden haar dus tegen potentiële schandalen. 
Wanneer dit systeem van zelfregulatie faalde, moest een wederzijdse controle de 
gemeenschap behoeden voor schandalen. Dit lezen we bijvoorbeeld in een eerder 
aangehaalde anekdote waarin Liutberga een sanctimonialis, die uit het klooster wilde 
wegglippen om haar minnaar te ontmoeten, corrigeerde.364 Het voorbeeld toont de 
voorname rol die Liutberga voor de gemeenschap vervulde, maar ook het belang van 
een wederzijds controlesysteem voor het behoud van de seksuele zuiverheid van de 
individuele zusters en dus ook van de gemeenschap als geheel.  
Problematisch was echter als dit dubbel controlesysteem faalde. Dit was bijvoorbeeld 
het geval bij de schaking van Liutgard, die op het einde van de tiende eeuw in 
Quedlinburg leefde. In de kroniek van Thietmar lezen we over hoe Werner zijn 
verloofde schaakte. De abdis, Mathilde van Quedlinburg (°955-999), stuurde hierop 
gewapende mannen om Werner te onderscheppen, maar hij had ondertussen de 
veiligheid van zijn burcht bereikt. Onder de dreiging van een belegering besloot Werner 
alsnog publiekelijk boete te doen op een synode die bijeen geroepen was door de abdis. 
Hier werd het meisje overhandigd aan Mathilde, die haar terug opnam in de 
gemeenschap.365 Heimelijk het klooster binnenglippen was een riskante onderneming, 
die aanleiding kon geven tot een schandaal. Toch was niet zozeer het feit dat Werner in 
het klooster aanwezig was problematisch, maar dat het buiten de controle van de abdis 
gebeurde. De eerder vermelde anekdote over de ontmoeting tussen Hendrik en koningin 
Mathilde, de grootmoeder van Mathilde van Quedlinburg, maakt dit verder duidelijk. Op 
vraag van Otto, de vader van Hendrik, glipte Thietmar – een nauwe vertrouweling van 
de toekomstige vorst – het klooster in het geheim binnen. In tegenstelling tot Werner, 
kreeg hij hierbij de steun van de dienstmeiden die in opdracht van de abdis in dienst 
stonden van Mathilde. Wanneer ook Hendrik zich vergewiste van de deugd van 
Mathilde, verkreeg hij expliciete toestemming van de abdis om Mathilde te ontmoeten 
in de abbatiale vertrekken.366 Tijdgenoten konden dus de grens tussen klooster en 
wereld letterlijk en figuurlijk overschrijden, zelfs in omstandigheden die potentieel 
riskant waren, maar controle was essentieel. Als er geen controle was over de contacten 
tussen de religieuze vrouwen en de buitenwereld, was er te veel ruimte voor tijdgenoten 
 
 
363 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 7, p. 169: “Seculo autem non solum exterioribus rebus, sed etiam in animo 
intus et voluntate renunciavit; virginitatis propositum ita caute servavit, ut nullus invidis detrahendi locus daretur.” Zie 
vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 6-7, pp. 123-125. 
364 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 30, p. 107.  
365 Thietmar, ‘Chronicon’, vert. Bachrach, boek 4, c. 41-42, pp. 180-181. Thietmar, ‘Chronicon’, ed. Holtzmann, 
c. 41-42, pp. 178-180. 
366 ‘Vita Mathildis Posterior, vert. Gilsdorf, c.3, pp. 92-94. 
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om te speculeren over potentiële schandalen, wat een gevaar vormde voor de reputatie 
van het klooster.  
Bovenstaande analyse maakt duidelijk dat we de maatregelen in normatieve teksten die 
clausuur, afhankelijk welke bepalingen je leest, juist wel of niet toestaan, niet moeten 
zien als strikte regels, maar als richtlijnen die een schets uittekenen van een 
controlesysteem dat enerzijds gebaseerd was op zelfreflectie en anderzijds op 
wederzijds toezicht. Het doel van dit systeem was niet zozeer de stabiliteit van 
religieuze vrouwen op zich, maar het behoud van de reputatie van de gemeenschap. Dit 
systeem was bovendien zelfregulerend en bood gemeenschappen van religieuze 
vrouwen de flexibiliteit om hier zelf accenten in te leggen. Concilieteksten boden een 
legitiem kader, maar hierbinnen hadden gemeenschappen van religieuze vrouwen zelf 
opvallend veel verantwoordelijkheid in het interpreteren van deze bepalingen. Niet 
alleen stonden ze garant voor elkaar, ook waren ze zelf aansprakelijk voor hun gedrag. 
Daarnaast legden de normatieve teksten ook een grote mate van verantwoordelijkheid 
bij de abdis. Zij gaf immers haar toestemming aan religieuze vrouwen die het klooster 
wilden verlaten of mannen die juist de clausuur wilden betreden, en moest dus 
inschatten in hoeverre de situatie potentieel gevaarlijk was. Zolang er controle over 
was, waren contacten in de ogen van de wetgevers niet problematisch, maar de manier 
hoe deze controle werd georganiseerd, bepaald en geïnterpreteerd lag in de handen van 
de vrouwengemeenschappen zelf.  
3.5 Conclusie 
Het derde hoofdstuk ving aan met een citaat uit een diploma gericht aan de 
vrouwengemeenschap van Hilwartshausen. Volgens deze oorkonde leefden de vrouwen 
er “canonicae”, behielden ze hun clausuur en praktiseerden ze er de “rectamque regulam 
virginum”.367 Een oorkonde van drie jaar later vermeldde dan weer dat de vrouwen een 
“monasticos usus” hadden,368 en vijftig jaar later geeft een oorkonde aan dat ze geen 
“velamen” droegen.369 De overgeleverde oorkonden stellen de vraag op scherp hoe we de 
observantie van de niet gesluierde sanctimoniales van Hilwartshausen, die tegelijk 
omschreven werden als “canonicae” en als “monasticos”, en de “echte regel van de 
 
 
367 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
368 MGH DD O II, nr. 6 (963). 
369 MGH DD H II, nr. 363 (1017). 
 
 158 
maagden” volgden, moeten interpreteren. Voorgaande literatuur zocht het antwoord 
van een dergelijke vraag in de zogenaamde Kloster oder Stift-redenering. Uitgaande van 
een effectieve en succesvolle implementatie van de Akense regels, meenden ze dat elke 
gemeenschap voor religieuze vrouwen zich in de decennia na het concilie van 816 een 
duidelijk kanonikale of Benedictijnse levenswijze aanmaten en zich, met andere 
woorden, schikten naar een strikte interpretatie van zij het de Institutio sanctimonialium, 
zij het de Regel van Benedictus. Op basis van deze regels schoven historici, in hun ogen, 
objectieve criteria naar voren op basis waarvan ze meenden de institutionele identiteit 
van een gemeenschap vast te pinnen. Meer bepaald keken historici, onder andere, naar 
de aanwezigheid van normatieve teksten in vrouwengemeenschappen, de terminologie 
in wetgevende en praktijkbronnen, hun liturgisch kader, en de mate waarin religieuze 
vrouwen een gemeenschappelijk leven en clausuur praktiseerden.  
Recente literatuur stelde reeds overtuigend kritische kanttekeningen bij deze rigide 
en eenzijdige Kloster oder Stift-aanpak. Onderzoekers nuanceerden de idee dat 
Karolingische wetgevers twee distinctieve en homogene religieuze cohorten wilden 
creëren, daarnaast beargumenteerden ze overtuigend dat concilieteksten en 
disciplinaire regels zelfs flexibele teksten waren die ruimte lieten voor interpretatie. 
Hoewel het in een dergelijke context vanzelfsprekend is dat er een ruime bandbreedte 
was aan praktiserende levenswijzen, ontbrak het voor de Saksische casus aan een 
systematisch overzicht van de heterogene institutionele identiteit van Saksische 
gemeenschappen voor religieuze vrouwen. We wisten, met andere woorden, dat 
normatieve teksten flexibel van aard waren, maar niet hoe de normatieve 
representaties door religieuze vrouwen en betrokkenen werden geconceptualiseerd in 
de negende tot elfde eeuw. Middels een grondige en genuanceerde analyse van die 
thema’s, die ons niet alleen een cruciaal inzicht geven in hoe tijdgenoten conventen 
percipieerden, maar die klassieke literatuur ook aangreep als objectieve institutionele 
maatstaf, poneerde het laatste hoofdstuk van dit deel een overtuigend argument dat een 
ambigue identiteit intrinsiek was aan het vrouwelijke religieuze wezen in de negende 
tot de elfde eeuw.  
Een eerste belangrijke vaststelling die we kunnen maken, is dat in de perceptie van 
tijdgenoten een duidelijke, eenzijdige institutionele identiteit volgens hetzij de 
Benedictijnse regel, hetzij de Institutio voor vrouwelijke religieuzen niet pertinent was. 
Dit blijkt uit een grondige analyse van het gebruikte vocabularium in het overgeleverde 
oorkonden. De semantische draagwijdte van de gebruikte termen is breed. 
Verschillende termen worden door elkaar gebruikt ongeacht periode, levenswijze, 
grootte of sociaaleconomische achtergrond. Ook in liturgische bronnen werden 
verschillende termen aangewend om de liturgische omkadering van religieuze vrouwen 
te omschrijven, zonder dat hier een duidelijke institutionele identiteit aan gekoppeld 
was. Vanaf de elfde eeuw merken we wel een zekere stabilisatie op terminologisch vlak, 
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in die zin dat de term monachica een meer Benedictijnse lading krijgt. Hoewel dit doet 
vermoeden dat er een grotere noodzaak was om een Benedictijns georiënteerde 
levenswijze, althans op terminologisch vlak, te onderscheiden van een niet-
Benedictijnse, betekent dit niet dat het hele vocabularium in een duidelijk en niet-
ambigue register werd gegoten. Woorden zoals sanctimoniales, die in sommige contexten 
een meer Benedictijnse levenswijze lijken te impliceren, werden in andere gevallen ook 
gebruikt om een niet-Benedictijnse observantie mee te omschrijven. Het maakt 
duidelijk dat de gebruikte woordenschat een breed interpretatief karakter had. 
Daarnaast bevatten de teksten weinig duidelijke referenties naar de levenswijze van de 
religieuze vrouwen. In plaats daarvan hebben de overgeleverde oorkonden veel meer 
aandacht voor wat gemeenschappen van religieuze vrouwen doen, dan voor wat ze nu 
juist specifiek zijn. De terminologische focus op wat sanctimoniales deden, biedt mijns 
inziens een duidelijke indicatie hoe conventen gepercipieerd werden in de negende tot 
de elfde eeuw. Eerder dan welke specifieke observantie gevolgd werd, was het voor 
tijdgenoten belangrijker om te weten wat religieuze vrouwen hen konden aanbieden. De 
details van hun institutionele identiteit waren vanuit dat opzicht minder pertinent, 
zolang ze maar een kwaliteitsvolle dienstverlening aanboden. 
De vaststelling dat religieuze vrouwen gepercipieerd werden aan de hand van hun 
kwaliteiten om te kunnen bidden, eerder dan een specifiek Benedictijnse of kanonikale 
identiteit, biedt ook een kader om andere indicaties van een heterogene observantie 
beter te begrijpen. Het gegeven dat hun capaciteit als bemiddelaars primordiaal was, 
maakt het minder pertinent om één, eenduidige regel te volgen. Vanuit dit opzicht is 
het logisch dat religieuze vrouwen gebruik maakten van een breed disciplinair kader, 
gaande van klassieke monastieke regels, over boeteboeken tot patristieke auteurs. Al 
deze teksten konden vanuit een reflexief-disciplinaire invalshoek gelezen worden. We 
kunnen dan ook vermoeden dat religieuze vrouwen aansporingen uit verschillende van 
deze teksten gebruikten om richting te geven aan hun levenswijze. Opnieuw was het 
doel van deze richting niet het aannemen van een duidelijke institutionele identiteit, 
maar het vormgeven van een observantie die een goede levenswijze vooropstelde en 
een adequate dienstverlening garandeerde. Eenzelfde logica kunnen we ook toepassen 
op het liturgisch kader. In een context waarin de nadruk lag op het eigenlijke handelen, 
was het niet primordiaal om gebruik te maken van een liturgisch handboek dat een 
strikt Benedictijnse of strikt kanonikale visie vertegenwoordigde.  
Tot slot maakt bovenstaande vaststelling ook duidelijk dat we concepten als vita 
communis en clausuur, die door literatuur als distinctieve kenmerken werden gezien, 
niet vanuit een institutioneel eenzijdige blik kunnen bekijken. Ik heb beargumenteerd 
dat ook hier een goede werking van de gemeenschap cruciaal was in de manier waarop 
eigen bezit en een gemeenschappelijk leven, en de clausuurmaatregelen werden 
geïnterpreteerd. Opnieuw was het voor tijdgenoten, zowel binnen als buiten de 
gemeenschap, niet de crux of sanctimoniales wel of geen eigen bezittingen hadden en hoe 
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deze werden bestuurd; primordiaal was of de getroffen regeling, die vermoedelijk 
individueel verschilde, een goede werking van het klooster als geheel garandeerde. 
Eenzelfde vaststelling geldt ook voor de normatieve representatie van 
clausuurmaatregelen. Hierbij was niet zozeer de stabiliteit van de sanctimoniales cruciaal, 
maar het vermijden van schandalen en dus, met andere woorden, het garanderen van 
een goede werking van het klooster. De aansporingen voor clausuur die we lezen in 
normatieve teksten tekenen vooral een legitiem kader uit, maar binnen dit kader 
hadden religieuze vrouwen en hun gemeenschappen een grote verantwoordelijkheid en 
dus ook spelingsruimte om het controlemechanisme dat gericht was op het vermijden 
van schandalen vorm te geven. 
 Het feit dat een adequate werking van het klooster het uitganspunt was, maakte het 
normatief-theoretisch gezien ook mogelijk voor individuele religieuze vrouwen om 
eigen accenten in hun observantie te leggen naargelang hun eigen (religieuze) ambities 
en/of die van familieleden. Deze eigen accenten mochten vanzelfsprekend een goede 
werking van het klooster niet in de weg staan, maar verder was er wel de mogelijkheid 
voor religieuze vrouwen om binnen het geheel een relatief individueel pad te 
bewandelen. Een laatste punt dat ik wil aanstippen, is dat dit het ook mogelijk maakt om 
de levenswijze van de religieuze vrouwen te verzoenen met dat van de betrokken 
clerici. We hebben in het overgeleverde materiaal weinig sporen naar de clerici die de 
sanctimoniales liturgisch ondersteunden, wat het uiterst moeilijk maakt om conclusies te 
trekken over hun levenswijze en hoe dit zich verhield tot die van de religieuze vrouwen. 
Maar de vaststelling dat de identiteit van een vrouwelijke kloostergemeenschap vooral 
afhing van hun goede werking, eerder dan van een duidelijk gedefinieerde observantie, 
maakt het wel aannemelijk dat deze clerici ook hun eigen levenswijze konden 
vormgeven zonder dat ze mentaal, emotioneel, institutioneel of in de perceptie van 
tijdgenoten uitgesloten waren van het convent als geheel.  
Bovenstaande vaststellingen bieden ons de mogelijkheid om de ambiguïteiten die we 
vaststellen in het bronnenmateriaal niet te zien als een probleem, zoals klassieke 
literatuur te vaak deed, maar als opportuniteiten die ons een inzicht kunnen geven in de 
werking en maatschappelijke inbedding van Saksische gemeenschappen van religieuze 
vrouwen in de negende tot de elfde eeuw. Dit is een perspectief dat ik in het volgende 





Deel II:  





“Nullus cuiquam, quod plerisque sanctimonialibus mos 
est, extra monasterium aut ad parentes aut ad 
possessiones subiectas egressus.”1 
In zijn beschrijving van de levenswijze in Gandersheim benadrukte Agius dat de 
religieuze vrouwen, in tegenstelling tot andere sanctimoniales in de regio, hun 
kloostergemeenschap niet verlieten om hun familie of landgoederen te bezoeken. De 
frase “zoals de gewoonte is van andere sanctimoniales” is een haast terloopse 
vermelding,2 waarmee Agius de spirituele ijver van de vrouwen van Gandersheim wilde 
aantonen, maar is tevens indicatief voor de bewegingsvrijheid die sanctimoniales hadden 
om richting te geven aan hun observantie. Dit sluit aan bij de vaststelling van voorgaand 
deel, dat het institutioneel kader met betrekking tot het vrouwelijke religieuze leven in 
negende- tot elfde-eeuws Saksen fundamenteel ambigue is. Dit deel verlegt de focus 
naar de realiteit achter het ambigue disciplinaire kader, en stelt de vraag waarom 
gemeenschappen van religieuze vrouwen hun observantie op een dergelijke ambigue 
wijze vorm gaven. Een goed begrip van het maatschappelijk milieu van conventen, de 
sociale en religieuze ambities en toekomstperspectieven van haar individuele leden, en 
de religieuze, spirituele, liturgische en wereldlijke belangen van een gemeenschap, zijn 
hierbij, zoals eerder aangegeven, noodzakelijk. We kunnen de wereld binnen de 
kloostermuren immers alleen maar begrijpen door een goed begrip van de plaats van 
het klooster in de wereld rondom.  
Een beschrijving van de maatschappelijke inbedding van een kloostergemeenschap is 
bijna altijd onvolledig. We hebben niet voldoende bronnen bewaard om zicht te krijgen 
op de uiteenlopende belangen van alle spelers zowel binnen als buiten het klooster. Dit 
deel hanteert dan ook een structuur waarbij ik telkens inzoom op een bepaald aspect 
van het vrouwelijke religieuze leven, om zo, via de combinatie van ieder van deze 
perspectieven, een zo volledig mogelijk overzicht te bieden van de maatschappelijke 
inbedding van gemeenschappen van religieuze vrouwen. Concreet gaat een eerste 
hoofdstuk dieper in op het sociale weefsel van conventen: wie waren de directe sociale 
actoren van vrouwengemeenschappen en wat waren hun voornaamste motieven en 
belangen met betrekking tot vrouwenconventen? Dit hoofdstuk heeft vooral als doel om 
het maatschappelijke milieu te schetsen waarin vrouwenkloosters ingebed waren. In de 
volgende hoofdstukken zal de focus vooral op de vrouwengemeenschappen zelf liggen, 
en hoe zij, met de complexe maatschappelijke context in het achterhoofd, een 
 
 
1 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5, p. 168. Vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 5, 
p. 123. 
2 Ibid. Vertaling hierop gebaseerd. 
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observantie en levenspraktijk ontwikkelden die hier op inspeelde, maar die ook 
rekening hield met de belangen van de individuele sanctimoniales en de gemeenschap. 
Een tweede hoofdstuk stelt de vraag naar de economische inbedding van 
vrouwengemeenschappen, en onderzoekt hoe conventen in het levensonderhoud 
voorzagen van hun leden, maar ook hoe ze hierbij rekening hielden met de belangen 
van de individuen. Het volgende hoofdstuk bewandelt de lijn tussen het individu en de 
gemeenschap verder door na te gaan hoe religieuze vrouwen een intermediaire positie 
innamen die hen in staat stelde om te laveren tussen hun eigen ambities, de belangen 
van verwanten en die van hun gemeenschap. Na deze twee hoofdstukken, die de 
wereldlijke belangen van gemeenschappen en haar leden als onderwerp hadden, verlegt 
het zevende en laatste hoofdstuk van dit deel de focus naar de religieuze 
verantwoordelijkheden van conventen. Concreet ga ik dieper in op hoe de innerlijke 
leefwereld van religieuze vrouwen zich verhield tot de publieke en performatieve riten 
die ze uitvoerden, en de pastorale verantwoordelijkheden die ze opnamen.  
Op deze manier hoopt dit deel een nieuw narratief te bieden over de dynamieken die 




Hoofdstuk 4  
Het sociale weefsel van vrouwengemeenschappen 
“Undique silvestris per gyrum denique vallis, in qua 
fundandum fuerat praenobile templum, ordine disposito 
cernuntur lumina plura.”1 
De solitudo van een gemeenschap is een vaak gebruikt topos in kloosterverhalen- en 
kronieken om het heilige karakter van de stichting in de verf te zetten. Ook Hrotsvitha 
benadrukte in de Primordia dat Liudolf en Oda Gandersheim oprichtten in een afgelegen, 
beboste vallei, waar te midden van de wildernis een mysterieus licht was verschenen 
aan een groep zwijnenherders.2 De zelfverklaarde solitudo van Gandersheim ten spijt, 
was de gemeenschap in de realiteit nauw verbonden met de wereld rondom. 
Contemporaine narratieve teksten onthullen juist een heel levendige gemeenschap, die 
buitenstaanders ontving, in contact trad met kerkleiders, vorsten en adellijke families, 
en nauwe relaties met (leden van) andere (mannen)gemeenschappen onderhield.3 
 
 
1 “Overal in de beboste valleien zagen ze verschillende lichten in regelmatige volgorde, waar de zeer nobele 
kerk moest worden gebouwd.” Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 235. Vertaling gebaseerd op: 
Hrothsvitha, Primordia, vert. Goullet, p. 215. 
2 Het hele stichtingsverhaal is te lezen in: Hrotsvitha, Primordia, ed. MGH, pp. 230-235, voor het fragment met 
de zwijnenherders: pp. 234-235. Een vertaling is te vinden in: Hrothsvitha, Primordia, vert. Goullet, pp. 208-215. 
Een gelijkaardig verhaal lezen we in de laatmiddeleeuwse stichtingslegende van het klooster Freckenhorst, 
nabij Münster. Everword en Geva, een kinderloos adellijk koppel, richtten het klooster op in een afgelegen 
woud waar er een mysterieus licht was verschenen aan een zwijnenherder genaamd Freycko. Het is zeker niet 
uitgesloten dat de stichtingslegende van Freckenhorst is overgenomen van Gandersheim. Voor de 
geschiedenis van Freckenhorst, zie: W. Kohl, ‘Geschichte des Klosters und Stifts Freckenhorst’, in: Kirche und 
Stift Freckenhorst. Jubiläumsschrift zur 850. Wiederkehr des Weihetages der Stiftskirche in Freckenhorst am 4. Juni 1979. 
Kath. Kirchengemeinde St.Bonifatius, Freckenhorst, 1979, pp. 26-56; Id., ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst bis 
zur Umwandlung in ein freiweltliches Damenstift (1495)’, in: Freckenhorst 851-2001: Aspekte einer 1150 jährigen 
Geschichte, K. Gruhn (ed.), Warendorf, 2000, pp. 11-30, 11-13 voor de stichtingslegende. 
3 Agius verhaalt in de Vita Hathumodae over zijn goede relatie met de toenmalige abdis en suggereert dat ze het 




Daarnaast lag Gandersheim op een drukbegane en zichtbare plaats nabij twee 
belangrijke wegen en een burcht.4 Gandersheim was hier geen uitzondering op. 
Literatuur benadrukte reeds veelvuldig de sterke wereldlijke inbedding van Saksische 
vrouwengemeenschappen.5 Röckelein stelde zelfs: “female monastic communities 
enjoyed a closer relationship to their founders, benefactors, and patron saints than did 
male monasteries, and not only during the founding phase”.6 
In de bespreking van de relatie tussen vrouwengemeenschappen en hun sociaal 
netwerk, hanteerden onderzoekers vaak een aristocratisch perspectief. In de eerste 
plaats focusten ze op de rol van adellijke families als stichters, schenkers en 
ondersteuners van conventen. Hoewel aristocratische heren en matronae inderdaad een 
voorname plaats innamen in het sociale netwerk van kloosters, ging een dergelijk 
aristocratisch perspectief ten koste van andere groepen. Daarnaast focusten historici 
vaak op de belangen van adellijke families en hoe conventen deze faciliteerden. 
Gemeenschappen van religieuze vrouwen werden in literatuur bijgevolg vaak gezien als 
verlengstukken van de adellijke politiek die volledig gedetermineerd waren door een 
aristocratische logica, en waarvan de bestaansreden zich verengde tot het bestendigen 
van de familiale macht.7 Een dergelijke redenering gaat echter volledig voorbij aan de 
maatschappelijke bewegingsvrijheid van vrouwengemeenschappen.8 Tegelijk reduceert 
 
 
contacten van Oda en de eerste abdissen met seculiere en wereldlijke leiders het klooster materiële voordelen 
gaf. Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 6, 13, 19, pp. 168, 171, 173; Hrotsvitha, Primordia, ed. MGH, pp. 229-
246. 
4 Andere kloosters lagen nabij omwallingen of lekengemeenschappen, op een heuvel of dichtbij 
marktplaatsen. Kohl, ‘Frauenklöster in Westfalen’, p. 33; Id., ‘Bemerkungen zur Typologie sächsischer 
Frauenklöster in karolingischer Zeit’, in: Untersuchungen zu Kloster und Stift (Veröffentlichungen des Max-
Planck-Instituts für Geschichte 68, Studien zur Germania Sacra 14), Göttingen, 1980, pp. 113-119. Zie verder 
ook: M. Steinborn, ‘Klostergründungen - In mystischen Wäldern oder an urbaren Feldern?’, in: Religion, Cults & 
Rituals. In the medieval Rural Environment, C. Bis-Worch en C. Theune (eds.), Luxemburg, 2018, pp. 91-102; R. 
Gilchrist, Gender and Material Culture: The Archaeology of Religious Women, New York, NY, 1994; P. Fütterer, 
‘Frühmittelalterliche Wegenetze im Nordharzvorland und Quedlinburgs verkehrsgeographische Lage zur Zeit 
der Ottonen’, in: Das dritte Stift. Forschungen zum Quedlinburger Frauenstift (Essener Forschungen zum Frauenstift 
14), S. Freund en T. Labusiak (eds.), Essen, 2007, pp. 11-32. 
5 Voor literatuur hierover verwijs ik naar onderstaande voetnoten, maar zie bij wijze van voorbeeld: Leyser, 
Rule and Conflict; Althoff, Adels- und Königsfamilien; Greer, Gandersheim and Quedlinburg.  
6 H. Röckelein, ‘Founders, Donors, and Saints. Patrons of Nuns’ Convents’, in: Crown and veil: female monasticism 
from the fifth to the fifteenth centuries; [essays originally commissioned for the Exhibition Krone und Schleier: Kunst aus 
Mittelalterlichen Frauenklöster], J.F. Hamburger (ed.), New York, NY, 2008, p. 221. 
7 Zoals bijvoorbeeld Leyser, Rule and Conflict; Parisse, ‘Les monastères de femmes’, pp. 17, 21-23; Althoff, Adels- 
und Königsfamilien; Crusius, ‘Das kanonissenstift’, pp. 9-38; Heidebrecht en Nolte, ‘Leben im Kloster’, pp. 108-
111; en ook Schilp, ‘Norm und Wirklichkeit’, pp. 176-195. 
8 Zie ook de kritiek in: Bodarwé, ‘Roman Martyrs’, p. 347. Een meer genuanceerde blik is bijvoorbeeld te vinden 
in Greer, Gandersheim and Quedlinburg, maar zij focust vooral op specifieke casestudies.  
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het de belangen van de maatschappelijke partners van conventen tot eng gedefinieerde 
aristocratische motieven. Desalniettemin is een goed begrip, zoals Vanderputten eerder 
opmerkte met betrekking tot Lotharingen,9 van het complexe sociale weefsel van 
kloosters noodzakelijk om de wereld te begrijpen waarin vrouwengemeenschappen zich 
bevonden en hun institutionele identiteit vormgaven.10 Volgend hoofdstuk wil daarom 
het gefragmenteerde historiografische beeld opnieuw evalueren en het sociale weefsel 
van vrouwengemeenschappen, en de verschillende religieuze, politieke, memoriale, 
sociale en economische motieven en belangen van patroons en schenkers ontrafelen. Ik 
merk wel op dat het in de opzet van deze studie niet mogelijk is om de relatie tussen 
vrouwengemeenschappen en alle maatschappelijke belanghebbenden te bespreken. 
Daarom richt ik me op de spelers die de hoogste graad van betrokkenheid op het 
convent in kwestie vertoonden en dus potentieel ook de grootste invloed hadden op het 
beleid ervan. Concreet betreft het: adellijke en vorstelijke stichters en patroons, 
bisschoppen en andere (vrouwen)gemeenschappen. Het is vanzelfsprekend dat een 
dergelijke opdeling tot op zekere hoogte artificieel is. Zo hadden bisschoppen vaak een 
aristocratische achtergrond, en kunnen we hun aristocratische en episcopale belangen 
en motieven niet geheel van elkaar onderscheiden. Eveneens waren adellijke families 
geen homogene groepen: verschillende fracties hadden verschillende belangen en 
daarnaast speelden individuele motieven evenzeer een rol in hun handelen. Tot slot is 
het ook van belang om op te merken dat verschillende spelers vaak gelijktijdig aanwezig 
waren op het monastieke toneel. Desalniettemin behandel ik deze verschillende 
groepen in dit hoofdstuk in aparte paragrafen, zonder hierbij de onderlinge interacties 
uit het oog te verliezen. Dit stelt me immers in staat de aanwezigheid van de 
verschillende betrokkenen grondig uit te diepen en geeft mijns inziens dan ook het 
meest volledige beeld van het sociale weefsel van Saksische vrouwengemeenschappen. 
Daarnaast is het van belang op te merken dat het, omwille van het lacunaire karakter 
van het overgeleverde bronnenmateriaal, niet altijd mogelijk is om een gedetailleerde 
dwarsdoorsnede te maken van het sociale weefsel van elke gemeenschap. Zo ligt het 
niet voor de hand om (aristocratische) stambomen en netwerken te reconstrueren. 
Betreffende voorname families, zoals de Liudolfingers/Ottonen of de Billungers, konden 
historici de onderlinge verwantschappen relatief goed vastleggen. Hiervoor konden ze 
onder andere beroep doen op de memorieboeken die van beide families zijn 
overgeleverd.11 Bovendien zijn de Ottonen als vorsten goed vertegenwoordigd in 
diplomatieke bronnen. Voor andere adellijke families ligt dit veel moeilijker.12 Historici 
 
 
9 Vanderputten, Dark Age Nunneries. 
10 Ibid., pp. 9-10.  
11 Zie bijvoorbeeld: Althoff, Adels- und Königsfamilien; Id., Das Necrolog. 
12 Pogingen niettegenstaande: R. Wenskus, Sächsischer Stammesadel und fränkischer Reichsadel, Göttingen, 1976. 
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zijn beperkt tot een aantal namen in memorieboeken, of een occasionele oorkonde of 
narratieve tekst die dieper ingaat op onderlinge verwantschappen. De onderlinge 
relaties, die historici naar voren schoven, zijn dan ook vaak tentatief van aard. Dit 
maakt het moeilijk om personen in het contemporaine bronnenmateriaal, zeker indien 
de bron in kwestie geen verdere achtergrondinformatie geeft, te identificeren. Ook 
langs de kant van de conventen zelf poneert het overgeleverde bronnenmateriaal een 
aantal methodologische uitdagingen. Zo is het niet altijd mogelijk om op basis van de 
identiteit van de abdis of voogd van een gemeenschap het netwerk van het convent in 
kwestie te reconstrueren. De abdis- en voogdlijsten zijn immers zeer lacunair, en in vele 
gevallen tasten we volledig in het duister over wie de leiding had in een gemeenschap. 
In andere gevallen, indien de naam van de abdis of voogd wel is overgeleverd, ontbreekt 
het ons aan verdere gegevens om het netwerk van een klooster te reconstrueren. Essen 
is een exemplarisch voorbeeld. Via een zeventiende-eeuwse catalogus hebben we de 
volledige abdissenlijst van het klooster overgeleverd – wat zeer uitzonderlijk is voor de 
Saksische casus - maar de achtergrond van de abdissen uit de vroegste geschiedenis van 
het klooster is hoogst onzeker.13 Meer dan waarschijnlijk was de eerste abdis van het 
klooster, Gerswid (ca. 850) de zus van de stichter Altfried, bisschop van Hildesheim;14 
maar over de zeven vrouwen die de gemeenschap leidden tussen 880 en 971 is behalve 
hun naam niets overgeleverd.15 Sommige historici vermoedden dat Hathwig, Agana en 
Ida, die het klooster aan het begin van de tiende eeuw leidden, tot de Liudolfingse 
familie behoorden, maar deze redenering is vooral ingegeven door de latere connectie 
van het klooster met het Ottoonse vorstenhuis.16 Deze problematiek geldt des te meer 
voor de leden van de gemeenschappen. Met uitzondering van een aantal voorbeelden, 
weten we niet wie de vrouwen waren die de gemeenschappen bevolkten. Zelfs als we 
een naam hebben overgeleverd, kunnen we deze persoon niet altijd plaatsen in het 
bredere sociale netwerk.17  
 
 
13 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 32. 
14 Ibid., pp. 32-38 voor een uitgebreide bespreking van de stichting van de gemeenschap. P. Derks, ‘Gerswid 
oder Altfried. Zur Überlieferung der Gründung des Stiftes Essen’, in: Essener Beiträge, 107 (1995), p. 33. 
15 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 37-38. 
16 Zie de discussies in: L. van de Loo, ‘Wie wurde die Abtei Asnide (Essen) widukunisches und danach 
liudolfingisch-ottonisches Familienkloster? Ein Beitrag zur Reihenfolge und Geschichte der ältesten Essener 
Äbtissinnen’, in: Beiträge zur Geschichte von Stadt und Stift Essen, 71 (1956), pp. 133-141; T. Schilp, ‘Altfrid oder 
Gerswid? Zur Gründung und den Anfängen des Frauenstiftes Essen’, in: Herrschaft, Bildung und Gebet. Gründung 
und Anfänge des Frauenstifts Essen, G. Berghaus, T. Schilp en M. Schlagheck (eds.), Essen, 2000, pp. 37-38; 
Bodarwé, Sactimoniales Litteratae, pp. 45-47. 
17 De Annales van Quedlinburg vermelden bijvoorbeeld wel een aantal namen van de leden van de 
gemeenschap, in sommige gevallen ook met een verwijzing naar hun familiale achtergrond. Giese, Annales 
Quedlinburgenses, p. 88. 
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Bovenstaande bespreking maakt duidelijk dat een uitgediepte reconstructie van het 
sociale weefsel van een klooster niet voor de hand ligt. Slechts in een aantal gevallen is 
het overgeleverde materiaal divers genoeg om de ontwikkeling van het sociale netwerk 
van een gemeenschap gedurende de bestudeerde periode te onderzoeken. De netwerken 
van deze gemeenschappen waren dan ook reeds onderwerp van historische studie. Dit is 
met name het geval voor Gandersheim en vooral Quedlinburg, waarvan voldoende 
bronnenmateriaal overgeleverd is gedurende de gehele onderzochte periode. Het 
sociale profiel van deze kloosters was bovendien relatief statisch, in die zin dat beide 
gemeenschappen sinds hun stichting een nauwe connectie hadden met de 
Liudolfingse/Ottoonse familie. Dit betekende uiteraard niet dat er geen veranderingen 
waren in het sociale netwerk van deze kloosters,18 maar het maakt de reconstructie 
ervan wel gestroomlijnder dan in het geval van bijvoorbeeld Essen, dat rond 850 was 
gesticht door de bisschop van Hildesheim en ongeveer 120 jaar later onder leiding stond 
van de kleindochter van Otto I.19 De relatief gunstige bronnenoverlevering van beide 
kloosters, gekoppeld aan het feit dat Gandersheim de oudste Liudolfingse stichting was 
en Quedlinburg het meest prestigieuze klooster van Saksen, zorgde ervoor dat beide 
gemeenschappen goed vertegenwoordigd zijn in het historisch onderzoek.20  
Met bovenstaande nuanceringen in het achterhoofd lijkt het me dan ook niet 
opportuun om in dit hoofdstuk de oefening, die voorgaande literatuur reeds heeft 
gemaakt, opnieuw te voeren. Eerder wil ik een theoretische reflectie bieden op de 
dynamieken die het sociale netwerk van gemeenschappen van religieuze vrouwen 
kenmerken, weliswaar gestoffeerd met voldoende en exemplarische casestudies. Ik 
neem hierbij het klooster als instelling als uitgangspunt (in een later hoofdstuk ga ik 
dieper in op de meerwaarde van persoonlijke relaties van sanctimoniales voor het 
klooster).21 Deze aanpak stelt me niet alleen in staat om het complexe en dynamische 
karakter van het sociale weefsel van gemeenschappen als geheel te bespreken, maar ook 
om de methodologische moeilijkheden van het bronnenmateriaal te omzeilen. 
Daarnaast leent deze insteek zich ook tot een kritische bespreking van de 
historiografische context, wat voor de Saksische casus zeer relevant is. Hoewel er reeds 
uitgebreid onderzoek gevoerd is naar de banden tussen Saksische conventen en hun 
benefactores, bekeken historici dit, zoals eerder aangehaald, voornamelijk vanuit een 
 
 
18 Zoals bijvoorbeeld Greer aantoont: Greer, Gandersheim and Quedlinburg. 
19 Met name Mathilde (vanaf 973 tot 1011). Voor een overzicht van de vroegste geschiedenis van Essen, zie: 
Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 32-60.  
20 Volgend overzicht is onvolledig, maar zie bij wijze van voorbeeld: Fößel, ‘Ottonische Äbtissinnen’, pp. 89-
106; Greer, Gandersheim and Quedlinburg; P. Kasper, Das Reichsstift Quedlinburg (936 - 1810): Konzept - Zeitbezug – 
Systemwechsel, Göttingen, 2014; Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten - erinnern. 
21 Zie later: Hoofdstuk 6 Op de grens tussen klooster en wereld: religieuze vrouwen als intermediaire figuren. 
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eenzijdige aristocratische logica. Het lijkt me dan ook noodzakelijk om in mijn analyse 
voldoende aandacht te besteden aan de tekortkomingen van deze redenering, vooraleer 
ik nieuwe inzichten naar voren kan schuiven.  
Concreet bevat een eerste paragraaf een algemene schets van het religieuze landschap 
van Saksen. Dit biedt een basis om in een volgend deelhoofdstuk het beeld van 
conventen als aristocratische Hausklöster kritisch te bespreken. Ik zal beargumenteren 
dat dit aristocratisch determinisme voorbij gaat aan het complexe karakter van 
aristocratische patroons en gemeenschappen voor religieuze vrouwen. De conclusies 
van dit hoofdstuk stellen ons vervolgens in staat om de relatie tussen aristocratische 
families, conventen en vorsten te bespreken. Hoewel sommige historici meenden dat 
vrouwenkloosters het onderwerp waren van een overkoepelende strijd tussen vorsten 
en aristocratie, stel ik een alternatieve redenering voor, die meer oog heeft voor het 
symbiotische karakter van de relaties tussen vorsten en adellijke patroonheren. Een 
volgende deel herevalueert de episcopale aanwezigheid in Saksische 
vrouwengemeenschappen; een verhaal dat zich moeilijk laat beschrijven, maar dat wel 
een nuancering plaatst bij de veronderstelde aristocratische homogenie over Saksische 
conventen. Tot slot sta ik kort stil bij de relaties tussen gemeenschappen onderling en 
hoe deze relaties gedefinieerd werden door een constante spanning tussen enerzijds 
affiliatie en anderzijds distinctie. Deze verschillende paragrafen bouwen een sterk 
argument op voor het complexe en dynamische karakter van het sociale weefsel van 
vrouwengemeenschappen. Dit stelt ons in staat om in volgende hoofdstukken dieper in 
te gaan op de maatschappelijke inbedding van conventen en hoe dit hun levenswijze 
mee vorm gaf.  
4.1 Overzicht Saksisch landschap 
Zoals eerder gesteld, ontwikkelde Saksen zich in de loop van de negende, tiende en 
vroege elfde eeuw tot één van de meest dichte kloosterlandschappen van Europa. Een 
evolutie die des te opvallender is aangezien de regio aan het begin van de negende eeuw 
grotendeels onontgonnen Christelijk gebied was. Deze verdichting van het 
kloosterlandschap verliep in twee golven. In een eerste periode, die het grootste deel 
van de negende eeuw beslaat en waarin de integratie van Saksen in de Frankische 
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maatschappij geconsolideerd werd, werden in totaal 53 instellingen gesticht.22 
Opvallend hierbij is de snelle toename van het aantal stichtingen voor religieuze 
vrouwen vooral in de tweede helft van de negende eeuw. Zoals eerder aangegeven, 
werden in de Karolingische periode (eind achtste eeuw - 843) 32 instellingen gesticht, 
waarvan er 8 bestemd waren voor religieuze vrouwen;23 maar in de periode tussen 843 
en 911 betrof het 16 nieuwe instellingen uit een totaal van 21.24 In de eerste decennia 
van de negende eeuw waren vooral de Karolingische vorsten de voornaamste stichters. 
De meeste van hun stichtingen waren bestemd voor mannelijke religieuzen. Meer 
bepaald worden volgende mannenkloosters en zogenaamde Domstiften aan de omgeving 
van Karel de Grote en Lodewijk de Vrome toegeschreven: St. Salvator te Paderborn (777) 
en St. Maria en Kilian te Paderborn (799), Meppen (780/800), Visbek (780/819), 
Osterwieck aan de Ilse (781), Bremen (787/789), Osnabrück (voor 787), Münster (792), 
Minden (799), Verden (810), Halbestadt (814), Hildesheim (na 814), Hethis (815, maar 
later naar Corvey verplaatst), Corvey (822), Eresburg (826), Bardowick (voor 829) en 
Hamburg (831).25 De lijst van vrouwengemeenschappen is beduidend korter: rond 783 is 
Milz gesticht door een zekere Emhilt, die volgens Ehlers tot de “Gründergruppe” van de 
Karolingers behoorde en rond 800 verscheen Herford op de kaart.26 De 
ontstaansgeschiedenis van deze gemeenschap is onduidelijk: sommige bronnen menen 
dat de gemeenschap is gesticht door Lodewijk de Vrome, andere stellen dat een zekere 
Waltger, een Saksische edelman, de gemeenschap stichtte en deze vervolgens aan de 
vorst schonk, die het verder uitbouwde. In elk geval kunnen we reeds vroeg een 
vorstelijke aanwezigheid vaststellen in de gemeenschap.27 
Na deze initiële fase, waarin de Karolingische vorsten het Saksische religieuze 
landschap ontsloten met de stichting van gemeenschappen voor mannen, 
manifesteerde de Saksische adel zich na 843 nadrukkelijker. Hierbij valt vooral hun 
interesse voor vrouwengemeenschappen op. Van de in totaal 59 instellingen voor 
religieuze vrouwen die er tussen de late achtste eeuw en 1024 werden gesticht,28 werden 
 
 
22 Zie hierover: Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, pp. 11-31; Id., Die Integration; Wells, ‘The politics of gender’, pp. 
116-118. 
23 Met name: Milz (783), Erfurt (800), Müdehorst/Herford (789/823), Rohr (824), Wendhausen (825–30), 
Böddeken (836), Vreden (839), en Obernkirchen (voor 840). Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, pp. 13–15. 
24 Met name: Lamspringe (847), Essen (850), Ridigippi (853 tot 876), Gandersheim (856), Freckenhorst (860/861), 
Bassum (860), Liesborn (860 of 877), Nottuln (860), Wunstorf (865), Herzebrock (865), Neuenheerse (868), 
Meschede (870), Drübeck (877), Hornburg (877), Metelen (889), en Möllenbeck (896). Ehlers, ‘Franken und 
Sachsen’, pp. 15–17. 
25 Lijst overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 155-156, p. 154 voor het citaat “Gründergruppe”. 
26 Ibid. 
27 Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 79-90, 122-123. Zie later voetnoot 65 voor een uitgebreidere 
bespreking hiervan en bijhorende referenties.  
28 Zie bijlage 1: Kaart kloostergemeenschappen in Saksen. 
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er vier gesticht door vorsten,29 negen door bisschoppen30 en maar liefst veertig door de 
adel.31 Vijf instellingen werden gesticht vanuit andere religieuze gemeenschappen.32  
De verschillen met mannengemeenschappen zijn manifest. In dezelfde periode 
werden er dertig mannenkloosters door vorsten gesticht,33 33 door bisschoppen34 en 
slechts twaalf door de adel.35 
 
 
29 Met name: Herford (rond 800), Quedlinburg (936), Nordhausen (961) en Kaufungen (1017). Ehlers 
identificeerde Herford niet als een vorstelijke stichting, maar in de eerste decennia van haar bestaan had de 
gemeenschap een nauwe link met de vorsten. Bovendien werd de gemeenschap in contemporaine bronnen 
ook zo geïnterpreteerd. Sommige kloosters kregen immers dezelfde rechten (immuniteit en/of bescherming) 
als Quedlinburg, Gandersheim, Essen en/of Herford. Zoals bijvoorbeeld Alsleben in MGH DD O II, nr. 190 (979): 
“sub regio et imperiali immunitate et mundiburdio, ut cetera sanctimonialium monasteria quae sunt Quidelingeburgi et 
Gandersheim”. Het suggereert dat Quedlinburg, Gandersheim, Essen en/of Herford als een vorstelijk ijkpunt 
werden gezien. Andere kloosters die deze rechten krijgen, zijn: Drübeck: MGH DD O II, nr. 225 (980); Gernrode: 
MGH DD O III, nr. 326 (999); Oedingen: MGH DD O III, nr. 363 (1000); Kemnade: MGH DD H II, nr. 87 (1004), 362 
(1017).Verder beschouwde Ehlers de dochterkloosters van Quedlinburg, Gandersheim en Herford wel als 
vorstelijke stichtingen. Ehlers, Die Integration, pp. 193-194. 
30 Met name: Böddeken (836), Essen (rond 850), Wunstorf (rond 865), Neuenheerse (868), Hadmersleben (961), 
Oldenstadt (rond 966), Stötterlingenburg (992), Wittekindsberg (992) en Minden (rond 1000). Ibid., pp. 196-197. 
31 Met name: Milz (783), Müdehorst (rond 789), Brunshausen (822), Rohr (824), Vreden (839), Wendhausen 
(840), Lamspringe (847), Ridigippi (853-876), Freckenhorst (856), Gandersheim (856), Bassum (860), Liesborn 
(860), Nottuln (860), Herzebrock (868), Meschede (870), Drübeck (voor 877), Hornburg (voor 877), Metelen 
(889), Möllenbeck (voor 896), Schildesche (939), Ringelheim (voor 941), Walbeck aan de Aller (na 942), Geseke 
(946), Frohse (voor 950), Fischbeck (955), Kemnade (959), Hillersleben (960), Hilwartshausen (960), Genrode 
(961), Borghorst (968), Heeslingen (973), Alsleben (voor 1079), Kalbe (voor 983), Schöningen (984), Gerbstedt 
(voor 985), Walsrode (voor 986), Vitzenbug (991), Heiningen (993), Oedingen (voor 1000) en Steterburg (voor 
1001). Ibid., pp. 199-200. 
32 Met name: Gandersheim St. Maria (939), Quedlinburg Muntberg (986), Walbeck (992), Eschwege (1002) en 
Herford op de Berg (1011). Van Erfurt (800) is het onbekend wie het heeft gesticht: Ibid., p. 185. 
33 Met name: St. Salvator te Paderbron (777), St. Maria en Kilian te Paderborn (799), Meppen (780/800), Visbek 
(780/819), Osterwieck aan de Ilse (781), Bremen (787/789), Osnabrück (voor 787), Münster (792), Minden (799), 
Verden (810), Halberstadt (814), Hildesheim (na 814), Hethis (815, daarna naar Corvey verplaatst), Corvey 
(822), Eresburg (826), Hamburg (831), Maagdenburg (937), Pöhlde (946), Enger (voor 947), Havelberg (948), 
Quelinburg St. Wigbert (voor 961), Maagdenburg St. Johannes (966), Maagdenburg St. Mauritius (968), Meißen 
(968), Merseburg (968), Oldenburg (968), Zeitz (968), Memleben (979), Aldenberg (1004) en Cölbigk (voor 1016). 
Ibid., pp. 193-194. 
34 Met name: Ohrdruf (rond 725), Erfurt St. Petrus (741), Efurt St. Maria (741), Werden (799), Hameln (802), 
Helmstedt (voor 809), Münsterdorf (rond 822), Bardowick (voor 829), Erfurt (voor 836), Ramlsloh (845), 
Heiligenstadt (voor 856), Niggenkerke (863), Bücken (882), Hildesheim (962), Soest (965), Großburschla (980), 
Ohrdruf (voor 980), Dorlah (987), Wanlefsrode (1002-1013), Ilsenburg (na 1003), Jechaburg (voor 1004), 
Halberstadt St. Maria (rond 1005), Hildesheim St. Michael (voor 1010), Osnabrück (1011), Maagdenburg St. 
Johannes de Evangelist (1012), Maagdenburg St. Petrus en Nikodemus (1013), Paderborn (1015), 
Herrenbreitungen (kort voor 1016), Maagdenburg St. Maria (1016), Hildesheim St. Mauritius (na 1022), 




Historici hebben getracht om bovenstaand overzicht verder te concretiseren door na te 
gaan welke gemeenschap door welke adellijke fractie werd gesticht. Die Integration 
Sachsens in das fränkische Reich van Ehlers geldt hierbij als een belangrijk referentiepunt. 
De auteur stelde immers gedetailleerde lijsten op waarbij kloosterstichtingen worden 
opgedeeld in zogenaamde “Gründergruppen”, adellijke Saksische families.36 Hoewel we, 
zoals ik later zal aanstippen, kritische kanttekeningen kunnen plaatsen bij een 
dergelijke opdeling in aristocratische fracties, biedt het wel een overzichtelijke schets 
van het Saksische landschap. Ter wille van de duidelijkheid neemt volgende paragraaf 
deze structuur deels over.  
De eerste aristocratische familie die we op het Saksische monastieke toneel zien 
verschijnen is die van de Liudgeriden, die geattesteerd is in de periode tussen 799 en 
853. Deze familie had een nauwe relatie met de Karolingische vorsten en speelde een 
belangrijke rol in de missionering van Saksen. Ehlers dichtte drie stichtingen toe aan 
deze familie: Werden (799/801), Helmstedt (809/827) (beide mannengemeenschappen) 
en het vrouwenklooster Ridigippi (853) dat is gesticht door bisschop Hildegrim van 
Halberstadt, de broer van de stamvader Liudger.37  
Naast de Liudgeriden treden ook de nakomelingen van Widukind naar voren als een 
belangrijke stichtersgroep. Widukind was één van de belangrijkste tegenstanders van 
Karel de Grote in de verovering van Saksen, maar na zijn doop in 785 groeide de familie 
uit tot een gewichtige politieke speler in Saksen. Zo stamde Mathilde, vrouw van 
Hendrik I, van hem af. Een aantal negende-eeuwse stichtingen wordt aan deze familie 
toegeschreven. Zo wordt Gisela, de stichtster van Wendhausen (825), gelinkt aan deze 
familie, maar deze relatie is hoogst onzeker. De stichting van Vreden in 839 kan wel met 
zekerheid aan deze familie worden toegewezen. De gemeenschap is gesticht door 
Wigbert, de oom van Widukind, die ook de mannengemeenschap Wildeshausen (851) 
heeft gesticht. Verder kunnen we ook Hornburg (voor 877) en Drübeck (voor 877) 
vermelden, die door Adelbrin, de zus van de graven Dedi en Wigger zouden zijn 
gesticht.38  
Ook de Liudolfingers (genoemd naar stamvader Liudolf) lieten zich reeds in de 
negende eeuw opmerken. Zij waren de voorouders van de Ottoonse dynastie, die tussen 
919 en 1024 regeerde over de Duitse gebieden, maar konden sinds het einde van de 
 
 
35 Met name: Wildeshausen (851), Gröningen (936), Lüneburg (954), Bibra (962), Thankmarsfeld (970), Nienburg 
(975), Arneburg (voor 983), Reepsholt (voor 983), Helmarshausen (voor 997), Harsefeld (1002), Göllingen aan de 
Wipper (voor 1005) en Kleinjena (voor 1020). Ibid., pp. 198-200. 
36 Ibid., pp. 153-200. Onderstaande gegevens zijn hiervan overgenomen. Zie ook: C. Ehlers, ‘Könige, Klöster und 
der Raum: Die Entwicklung der kirchlichen Topographie Westfalens und Ostsachsens in karolingischer und 
ottonischer Zeit’, in: Westfälische Zeitschrift, 153 (2003), pp. 189-216. 
37 Ibid., p. 157. 
38 Ibid., pp. 164-170. 
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negende eeuw nauwe banden voorleggen met het koninklijke hof. In 822 richtte Liudolf 
en zijn vrouw Oda Brunshausen op, dat ze in 856 verplaatsten naar Gandersheim, waar 
hun oudste dochter Hathumoda abdis werd. Zij werd opgevolgd door haar twee zussen, 
met name Gerberga (†896/897) en Christina (†919). Sommige onderzoekers meenden 
dat Altfried, bisschop van Hildesheim en stichter van Essen (rond 850), verwant was met 
Liudolf en Oda. Op basis hiervan rekenden ze Essen ook tot de Liudolfingse groep – een 
redenering die niet is gestoeld op contemporaine bronnen, maar louter is ingegeven 
door de latere Ottoonse connectie van Essen.39 
Rond dezelfde periode als de stichting van Gandersheim richtte graaf Ricdag 
Lamspringe (847) op in een gebied nabij de Hellweg, één van de belangrijkste wegen 
door Saksen, dat hij eerder van Lodewijk de Vrome had verkregen. Twee decennia later 
stichtte Emhildis, die mogelijk de vrouw of de dochter van Ricdag was, Meschede (rond 
870).40 
Aan de familie van de Ekbertiner/Cobbonen (856/860-955) worden twee, mogelijk 
drie, negende-eeuwse stichtingen toegeschreven, met name: Freckenhorst in 856, door 
een zekere Everword en zijn vrouw Geva; en Herzebrock, dat rond 868 door Waldburg 
en zijn dochter Dudo is gesticht. Deze gemeenschappen lagen op ongeveer dertig 
kilometer van Liesborn (gesticht door een zekere Bardo en Bozo in 877), op basis 
waarvan Helmut Müller meende dat ook Bardo en Bozo tot de Ekbertinerfamilie 
behoorden – een redenering die weinig overtuigend is.41 Een laatste familie die we 
kunnen opmerken voor de negende eeuw zijn de Billingers, die vooral in de tweede helft 
van de eeuw op de monastieke scène verschijnen. De stichting van Neuenheerse in 868 
door bisschop Liuthard van Paderborn en zijn zus wordt aan deze groep gelinkt, net als 
de stichting van Möllenbeck in 896.42 
Met de stichting van Möllenbeck bereikte de verdichting van het monastieke landschap 
in Saksen een voorlopig verzadigingspunt. In de periode tussen 896 en 936 vonden er 
opvallend genoeg geen nieuwe stichtingen meer plaats. De oprichting van Quedlinburg 
in 936 luidde echter een tweede stichtingsgolf in. Tijdens de regeerperiode van Otto I 
werden er 34 nieuwe instellingen gesticht, waarvan 16 voor religieuze vrouwen.43 Onder 
zijn opvolgers Otto II en Otto III bleef het aantal stichtingen hoog (23, waarvan 14 voor 
 
 
39 Ibid., pp. 158-164. 
40 Ibid., pp. 171-172. 
41 Ibid., pp. 173-175. 
42 Ibid., pp. 178-180. 
43 Met name: Quedlinburg (936), Gandersheim St. Maria (939/940), Schildesche (939), Ringelheim (941), Geseke 
(946), Frohse (950), Fischbeck (955), Kemnade (959/965), Hillersleben (960), Hilwartshausen (960), Gernrode 
(961), Hadmersleben (961), Nordhausen (961/965), Oldenstadt (966), Borghorst (968/974) en Heeslingen (973). 
Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, pp. 17–19.  
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religieuze vrouwen),44 maar onder Hendrik II nam de interesse in nieuwe stichtingen 
voor religieuze vrouwen duidelijk af. Van de negentien gemeenschappen die tijdens zijn 
regeerperiode werden gesticht waren er slechts drie bestemd voor religieuze vrouwen.45 
Tegen 1024 viel de vrouwelijke stichtingsgolf uiteindelijk stil.  
Ook tijdens deze tweede, tiende-eeuwse stichtingsgolf was de adel de voornaamste 
stichtersgroep. Naast de stichting van Quedlinburg door Hendrik en Mathilde (ook hun 
zoon Otto I was hier nauw bij betrokken),46 kunnen we slechts de stichting van 
Nordhausen in 961 door Mathilde en Kaufungen in 1017 door Kunigunde en Hendrik II 
aan de Ottoonse dynastie toeschrijven. Deze laatste gemeenschap wordt overigens 
gezien als een stichting van de Hendrikiaanse lijn, genoemd naar Hendrik, hertog van 
Beieren, de grootvader van Hendrik II. Quedlinburg en Nordhausen behoorden tot de 
zogenaamde Saksische/Ottoonse tak van de familie. Ehlers identificeerde verder ook 
Walbeck, Quedlinburg Muntberg en St. Maria te Gandersheim, respectievelijk de 
dochterkloosters van Quedlinburg en Gandersheim, als Ottoonse stichtingen, omwille 
van de link tussen Quedlinburg en Gandersheim en de Ottoonse dynastie.47 
De meeste stichtingen in deze periode gingen echter uit van adellijke families. In 
bepaalde gevallen betrof het nieuwe spelers op de monastieke scène, maar historici 
zochten ook naar een continuïteit met de negende-eeuwse stichtingsgolf. Zo meende 
Ehlers dat de Immedingers, genoemd naar graaf Immad die Ringelheim oprichtte, tot 
dezelfde groep behoorden als de Widukindfamilie – Immad zou via zijn vader immers 
afstammeling zijn van Widukind. Hij rekende Ringelheim (941), Kalbe dat in 984 naar 
Schöningen is verplaatst, Steterburg (1001) en Stötterlinburg (dat rond 992/995 door 
bisschop Hildeward van Halberstadt werd gesticht) dan ook tot de uitgebreide 
Widukind-Immedinger groep.48 Verder schrijft hij de stichting van Gerbstedt in 985 en 
Oedingen, dat in 1000 is gesticht door Gerberga (dochter van koning Koenraad I van 
Bourgondië en Mathilde), toe aan de eerder vermelde Ricdag-familie. Deze connectie 
berust louter op het feit dat de stichter van Gerbstedt Ricdag van Meißen heette. Deze 
laatste zou ook betrokken zijn geweest bij de stichting van Oedingen, al zijn hier geen 
contemporaine bewijzen voor.49 Verder meende Ehlers dat de stichtster van Schildesche 
 
 
44 Met name: Alsleben (979), Kalbe (983, maar werd kort na haar oprichting naar Schöningen verplaatst), 
Schöningen (984), Gerbstedt (voor 985), Quedlinburg Muntberg (986), Walsrode (986), Vitzenburg (991), 
Walbeck (992), Stötterlingenburg (992), Wittekindsberg (992, rond 1000 naar Minden verplaatst), Heiningen 
(993), Minden (1000), Oedingen (1000) en Steterburg (1001). Ehlers, Die Integration, pp. 419-462. 
45 Met name: Eschwege (na 1002), Herford op de Berg (1011) en Kaufungen (1017). Ehlers, Die Integration, pp. 
419-462. 
46 Zie hiervoor de grondige bespreking in: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 108-115. 
47 Ehlers, Die Integration, pp. 158-164. 
48 Ibid., pp. 164-170. 
49 Ibid., pp. 171-172. 
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(939), Marcswid, verwant was aan de Ekbertiners/Cobbonen, waarop hij prompt deze 
gemeenschap toevoegde aan hun “Gründergruppe”.50 Tot slot linkte hij Vitzenburg aan 
de Billingerfamilie (991, gesticht door Bruno en Adilint).51 
Daarnaast identificeerde Ehlers ook een aantal nieuwe adellijke stichtersgroepen. De 
meest bekende hiervan zijn de Billungers, die na de Ottonen één van de meest 
invloedrijke families van Saksen waren. De stichtingen van Kemnade (door Frederuna 
en Imma in 959/965), Borghorst (door Bertha in 968/974), Oldenstadt (door Bruno, 
bisschop van Verden) en Heiningen(993) worden aan deze familie toegeschreven. Ehlers 
linkte ook Herford op de Berg aan deze familie. Dit klooster is rond 1011 gesticht door 
Godesdiu, de abdis van Herford, die lid was van deze familie. Tot slot dichtte Ehlers ook 
de stichting van Nottuln (dat rond 860 door Liutbert werd gesticht) en Metelen (dat in 
889 door Friduwi is gesticht) toe aan deze adellijke groep, maar voor Metelen kunnen 
we deze connectie althans sterk betwijfelen.52 Een volgende groep die naar voren treedt, 
is de familie rondom Gero, markgraaf van de oostelijke gebieden. Zijn naam is 
verbonden met de stichtingen van Frohse (950), Gernrode (961) en Alsleben (voor 979). 
Ehlers vermoedt dat ook de stichtster van Walsrode, Odelint, aan Gero verwant was, 
maar deze link is niet met zekerheid te onderbouwen.53 De laatste zogenaamde 
“Gründergruppe” zijn de Esikonen (946-960/965), aan wie de stichtingen van Geseke in 
946 (al is dit niet zeker), Fishbeck in 955 en Hilwartshausen in 960 worden 
toegeschreven.54  
Van een aantal gemeenschappen kon Ehlers (en literatuur in het algemeen) niet 
aanduiden tot welke aristocratische “Gründergruppe”55 ze behoorden. Het betreft met 
name: Erfurt (rond 800), Böddeken (836, gesticht door Meinulf, aartsdiaken van 
Paderborn), Basum (rond 860, gesticht door Liutgart met aartsbisschop Ansgar van 
Bremen), Wunstorf (865, gesticht door bisschop Dietrich van Minden), Wittekindsberg 
(992, gesticht door bisschop Milo van Minden), Müdehorst (rond 789), Rohr (824), door 
graaf Christian en zijn vrouw Heilwich), Hillersleben (960, door de graven van 
Hillersleben) en Heeslingen (975, door de graven van Heeslingen).56 
 
 
50 Ibid., p. 174. 
51 Ibid., p. 180. 
52 Ibid., pp. 175-178. Zie later 4.2.2 Kloosters in een aristocratische wurggreep? voetnoot 211 voor een 
nuancering van de identificatie van Metelen als een Billungerinstelling. 
53 Ibid., pp. 180-182. 
54 Ibid., pp. 182-183. 
55 Ibid., p. 154. 
56 Ibid., pp. 183-186. 
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Indien we deze gegevens uitplotten op een kaart kunnen we vaststellen dat stichtingen 
van bepaalde aristocratische families zich in een specifieke regio concentreren.57 De 
stichtingen van de Ekbertiner, bijvoorbeeld, bevonden zich aan de rivier de Ems, dat de 
grens vormt tussen de bisdommen van Osnabrück, Münster en Paderborn, terwijl we de 
stichtingen van Gero in Halberstadt terugvinden. In andere gevallen is het beeld meer 
diffuus. Hoewel de meeste stichtingen van de Liudolfingers/Ottonen zich 
concentreerden in de Harzregio (grosso modo het gebied tussen Gandersheim en 
Maagdenburg), beperkten hun stichtingen zich niet tot deze regio. Eenzelfde opmerking 
geldt ook voor de Billungers, wier stichtingen verspreid waren over de diocesen van 
Münster, Paderborn, Minden, Verden en Hildesheim. De nakomelingen van Widukind 
waren zowel actief in het westen van Saksen als in het diocees van Halberstadt; ook de 
stichtingen van de Immedingers vinden we vooral in Hildesheim en Halberstadt terug.58  
Niet alleen Ehlers trachtte kloostergemeenschappen op te delen in brede familiale 
groepen. Ook andere onderzoekers trachtten op een dergelijke manier structuur te 
brengen in de brede waaier van kloostergemeenschappen in Saksen.59 Hoewel 
bovenstaande lijst een algemeen overzicht geeft van de sociale en geografische 
verspreiding van conventen, moeten we er twee grote kanttekeningen bij plaatsen. In 
de eerste plaats geeft een opdeling in aristocratische “Gründergruppe”60 een vals gevoel 
van homogeniteit. Niet alleen is de reconstructie van aristocratische netwerken, zoals 
eerder aangegeven, in de praktijk onzeker, ze suggereert ook een op voorhand bepaalde 
strategie waarbij adellijke families een conglomeraat van gemeenschappen oprichtten 
gedurende de negende, tiende en elfde eeuw. Een dergelijke aanpak houdt echter geen 
rekening met ad-hocmotieven, individuele belangen, conflicten binnen families of 
relaties over familiegrenzen heen, en suggereert dat de belangen en motieven van 
adellijke families ongewijzigd bleven doorheen de tijd.61 Daarnaast mogen we 
aristocratische families in deze periode niet zien als moderne dynastieën; dichte 
familienetwerken, die – zoals Leyser het omschreef – “can be traced from generation to 
generation and identified by their place of residence and high offices like countships 
 
 
57 Zie Ehlers, Die Integration, pp. 154-187 en bijlage 1: Kaart kloostergemeenschappen in Saksen, die gebaseerd is 
op de bijgevoegde kaarten in Ehlers, Die Integration, pp. 154-187.  
58 Ibid. 
59 Zie bij wijze van voorbeeld ook: N. Kruppa, ‘Die Billunger und ihre Klöster Beispiele zu den weitläufigen 
Verbindungen im frühmittelalterlichen Sachsen’, in: Concilium medii aevi, 12 (2009), pp. 1-41. 
60 Ehlers, Die Integration, p. 154. 
61 Zie ook opmerking in: L. Körntgen, ‘Zwischen Herrschern und Heiligen: Zum Verhältnis von Königsnähe und 
Eigeninteresse bei den ottonischen Frauengemeinschaften Essen und Gandersheim’, in: Herrschaft, Liturgie und 
Raum. Studien zur mittelalterlichen Geschichte des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen zum Frauenstift 1), K. 
Bodarwé en T. Schilp (eds.), Essen, 2002, p. 8.  
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and duchies”.62 In plaats daarvan neemt hij de term Grossfamilien in de mond, doelend op 
brede familiegroepen waarvan de leden bewust waren van hun adellijke afkomst van 
een gemeenschappelijke voorvader waarvan de herinnering levendig werd gehouden.63 
Daarnaast gebeurden sommige toewijzingen op een zeer onzekere basis. Zo meenden 
historici dat de stichtster van Metelen, Friduwi, tot de zogenaamde Billungerfamilie 
behoorde. Hiervoor baseren ze zich op een vermelding van Herman Billung in een 
oorkonde uit 993, meer dan een eeuw na de stichting van Metelen – wat me een sterke 
stelling lijkt.64  
Ten tweede houdt een dergelijk overzicht geen rekening met het feit dat sociale 
netwerken van gemeenschappen konden veranderen doorheen de tijd. We hebben niet 
voor elk klooster voldoende gegevens overgeleverd om de ontwikkeling van hun 
patronagenetwerk te reconstrueren, maar een aantal voorbeelden impliceren een meer 
veranderlijk beeld dan de lijst hierboven suggereert. Exemplarisch is bijvoorbeeld 
Herford. De gemeenschap zou op het einde van de achtste eeuw gesticht zijn door 
edelman Waltger, die kort voor zijn overlijden het klooster schonk aan Lodewijk de 
Vrome. Hoewel de vroege geschiedenis van Herford alleen maar overgeleverd is via 
twaalfde-eeuwse bronnen, is het wel zeker dat Herford, samen met het mannelijke 
Corvey – gesticht door Lodewijk - aan het begin van de negende eeuw één van de 
belangrijkste Karolingische instellingen was in Saksen.65 Rond het midden van de 
 
 
62 K.J. Leyser, ‘The German aristocracy from the 9th to the early 12th century. A historical and cultural sketch’, 
in: Past and Present, 41 (1968), pp. 25-53, citaat op p. 32. 
63 Leyser, ‘The German aristocracy’, pp. 25-53, 32-34 voor de bespreking hiervan. Zie ook de verschillende 
studies van Karl Schmid, die reeds een vroege kritiek bevatten op de tendens om aristocratische families 
vanuit een dynastieke hoek te zien: K. Schmid, ‘Zur Problematik von Familie, Sippe und Geschlecht, Haus und 
Dynastie beim mittelalterlichen Adel’, in: Zeitschrift für die Geschichte des Oberrheins, 105 (1957), pp. 1-62; Id., 
‘Religiöses und sippengebundenes Gemeinschaftsbewusstsen in frühmittelalterlichen Gedenkbucheinträgen’, 
in: Deutsches Archiv für Erforschung des Mittelalters, 21 (1965), pp. 18-81. 
64 Zoals in: Ehlers, Die Integration, p. 175; Kruppa, ‘Die Billunger’, p. 16; Moddelmog, ‘Metelen ohne Billunger’, 
pp. 157-185. De oorkonde in kwestie is: MGH DD OIII, nr. 111 (993).  
65 De geschiedenis van Herford is onder andere neergeschreven in een Mariavisioen dat waarschijnlijk is 
opgesteld in de twaalfde eeuw, en in de twaalfde- of dertiende-eeuwse Vita van Waltger. Volgens deze was 
Waltger een Saksische edelheer die zich reeds vroeg heeft bekeerd tot het Christendom. Kort voor zijn dood 
schonk hij het klooster aan Lodewijk de Vrome, waarvan hij een nauwe vertrouweling was. We lezen echter 
een andere overlevering in de negende-eeuwse translatio van de heilige Pusinna (dat mogelijks is 
neergeschreven door één van de vrouwen van Herford) en in het Epitaphium Arsenii van Paschasius Radbertus, 
eveneens in de negende eeuw neergeschreven. Volgens deze legende is het klooster gesticht door Lodewijk de 
Vrome, die het vervolgens toevertrouwde aan Wala en Adelhard. (Zie de bespreking en bronreferenties in: 
Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 80-81). Er zijn argumenten te vinden voor beide 
stichtingsverhalen. In het midden van de negende-eeuw, wanneer de Translatio werd neergeschreven, had 
Herford er belang bij om haar band met de vorsten in de verf te zetten. Het klooster was verwikkeld in een 
conflict met de diocesane bisschop en een nauwe koninklijke band kon een manier zijn om het conflict in haar 




negende eeuw echter, behoorden beide gemeenschappen tot de invloedssfeer van de 
zogenaamde Ekbertiner/Cobbonen. Zo werd Herford geleid door Haduwi en Corvey 
door haar broer Warin; terwijl hun broer, Cobbo, hertog was van het gebied tussen de 
Rijn en de Weser, waar beide gemeenschappen lagen.66 We hebben weinig gegevens om 
het verdere verloop van het patronagenetwerk van Herford te bepalen, maar aan het 
begin van de elfde eeuw was de abdis van Herford, Godesdiu, verwant aan Bernhard 
Billung.67 Het maakt duidelijk dat, hoewel bovenstaande opsomming een algemeen 
overzicht biedt van de verspreiding van adellijke monastieke initiatieven in Saksen, we 
ook omzichtig moeten omspringen met dergelijke gegevens. Wel biedt de manifeste en 
verspreide aanwezigheid van adellijke initiatieven een opstap om dieper in te gaan op 
de relatie tussen vrouwengemeenschappen en aristocratische patroons.  
 
 
heersers. In deze context is het logisch dat de translatietekst van Pusinna eerder Lodewijk als stichter 
benoemde dan Waltger. Anderzijds merken we dat er vanaf de twaalfde eeuw een sterkere cultus kwam in 
vrouwengemeenschappen van lokale stichters. Er werden heiligenlevens geschreven over aristocratische 
stichters en hun resten werden herbegraven in de kloosterkerk. Het is dus ook goed mogelijk dat Waltger een 
twaalfde-eeuwse creatie is of dat de gemeenschap hem pas vanaf dan als de eigenlijk stichter naar voren 
schoof. In elk geval is het wel duidelijk dat Herford samen met Corvey al vanaf het begin van de negende eeuw 
nauwe banden had met het koninklijke hof. Over de vroege geschiedenis van Herford zie: Kroker, ‘Kaiser, 
Könige und fromme Frauen’, pp. 79-90, 122-123; R. Flierman, Saxon Identities, AD 150-900, London en New York, 
NY, 2017, p. 145; en K. Bodarwé, ‘Die Frühgeschichte des Herforder Stifts aus frauengeschichtlicher 
Perspektive’, in: Historisches Jahrbuch für den Kreis Herford, 13 (2006), pp. 192–208. Over de reliekentranslatie van 
Pusinna: K. Bodarwé, ‘Pusinna: Ein Spiegel jungfräulichen Lebens’, in: “Heiliges Westfalen”. Heilige, Reliquien, 
Wallfahrt und Wunder im Mittelalter, G. Signori (ed.), Bielefeld, 2003, pp. 33-35. De tekst van de translatio is te 
vinden in: ‘Translatio sanctae Pusinnae virginis’, in: Die Kaiserurkunden der Provinz Westfalen 777–1313: kritisch, 
topographisch und historisch, nebst anderweitigen Documenten und Excursen, eds. R. Wilmans en F. Philippi, Münster 
1867, pp. 541–546. Het Mariavisioen is te vinden in: Fundatio sanctae oratorii Mariae ad crucem iuxta Hervordiam, 
ed. O. Holder-Egger, MGH SS, 15,2, Hannover, 1888, pp. 1053-1054. Over het visioen en de complexe daterering 
ervan, zie: K. Bodarwé, ‘Die Visitatio - ein Herforder Bericht über die Marienvision des 10. Jahrhunderts’, in: 
Historisches Jahrbuch für den Kreis Herford, 19 (2012) pp. 229-253; en K. Honselmann, ‘Die Herforder Marienvision: 
Ein unbekannter Bericht aus der Mitte des 10. Jahrhunderts’, in: Westfälische Zeitschrift. Zeitschrift für 
vaterländische Geschichte und Altertumskunde, 131/32 (1981/82), pp. 243-256. Voor een editie van de Vita van 
Waltger, zie: Vita sancti Waltgeri. Leben des heiligen Waltger. Die Klostergründungsgeschichte der Reichsabtei Herford 
(Veröffentl. Prov. Westfalen 41, Fontes minores 3), C.M. Raddatz (ed.), Münster 1994, pp. 56-93. Voor de 
opkomende cultus van lokale stichters, zie: H. Kerksen, Zwischen Glaube und Welt. Studien zur Geschichte der 
religiösen Frauengemeinschaft Thorn von der Gründung bis zur Mitte des 14. Jahrhunderts (Maaslandse Monografieën 
81), Hilversum, 2015, pp. 48-57. 
66 Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 85-90. 
67 Ibid., pp. 91-102. 
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4.2 Kloosters als aristocratische draaischijf 
Het overwicht van de adel als oprichters van vrouwengemeenschappen is ook historici 
niet ontgaan. Om de interesse van aristocratische families in vrouwenconventen te 
verklaren, wezen historici op de sociale, memoriale en politieke rol van 
vrouwenkloosters. Vrouwenkloosters fungeerden, volgens deze onderzoekers, als 
dynastieke mausolea en familiale memoriecentra, maar waren ook ideale opvanghuizen 
voor weduwen en ongetrouwde dochters van adellijke families. Daarnaast waren 
kloostergemeenschappen ook prestigeprojecten, die de politieke en financiële 
slagkracht van de familie toonden. Onderzoekers typeerden vrouwengemeenschappen 
dan ook als aristocratische Hausklöster, die volledig ingekapseld waren in een 
aristocratische strategie om de memoriale, sociale en politieke belangen van adellijke 
families veilig te stellen.68 De fysieke en virtuele aanwezigheid van leken had, volgens 
verschillende historici, bovendien haar impact op de observantie en levenswijze van 
religieuze vrouwen. Aangezien een kanonikale levenswijze beter afgestemd was op de 
belangen van adellijke families, namen vrouwengemeenschappen onder aristocratische 
invloed een kanonikale levensstijl aan.69 Zo koppelde Wilhelm Kohl de levenswijze van 
sanctimoniales direct aan de mate van aristocratische invloed wanneer hij stelt: “Nach 
heutiger Terminologie setzte eine entwicklung vom Kloster zum Stift ein, die umso 
stärker ausgeprägt war, je großer der Einfluß der Stifterfamilie auf ihre Gründung 
war.”70  
De prominente aristocratische invloed in vrouwenkloosters is dan ook een veel 
gelezen verklaring voor het Stiftische karakter van vrouwengemeenschappen, maar gaat 
mijns inziens volledig voorbij aan de dynamische relatie tussen vrouwenkloosters en 
adellijke families. Volgende paragrafen nuanceren het traditionele beeld dat 
vrouwengemeenschappen zich in een aristocratische wurggreep bevonden, en wijst op 
het dynamische karakter van hun relatie met de adel.  
 
 
68 Moddelmog, ‘Metelen ohne Billunger’, p. 161; Bodarwé, ‘Roman Martyrs’, p. 347.  
69 Zoals onder andere in: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-21; Parisse, ‘Les Chanoinesses’, pp. 118-126; 
Id., ‘Die Frauenstifte’, p. 484; Leyser, Rule and Conflict. Ook in detailstudies is een dergelijke aristocratische 
logica sterk aanwezig, zie onder andere: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Nottuln, p. 34; Petke, ‘Stift 
Ringelheim’, pp. 91-110; M. Wolf, ‘Das Stift Meschede’, in: Mescheder Geschichte, 1 (2007), pp. 21-23. Zie verder 
ook: H. Röckelein, ‘Eliten markieren den sachsischen Raum als christlichen: Bremen, Halberstadt und Herford 
(8.-11. Jahrhundert)’, in: Les élites et leurs espaces. Mobilité, Rayonnement, Domination; (du VIe au XIe siècle) ; [actes de 
la rencontre de Göttingen des 3, 4 et 5 mars 2005] (Collection Haut Moyen Âge 5), P. Depreux, F. Bougard en R. Le Jan 
(eds.), Turnhout, 2007, pp. 273-298. 
70 Kohl, ‘Frauenklöster in Westfalen’, p. 36. 
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4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster 
In hun bespreking van kloosters als aristocratische centra hadden historici over het 
algemeen weinig aandacht voor de specifieke, lokale inbedding van de individuele 
kloosters. In plaats daarvan vervielen ze in algemeenheden, en omschreven ze 
vrouwengemeenschappen als opleidingscentra en opvanghuizen voor aristocratische 
dochters en weduwen,71 dynastieke mausolea en memoriecentra,72 of politieke 
prestigeprojecten.73 Hoewel recent onderzoek voor andere regio’s het complexe 
karakter van het sociale netwerk van kloostergemeenschappen benadrukte,74 blijft een 
eenzijdig aristocratisch determinisme dominant in literatuur over Saksische conventen. 
Deze aanpak gaat echter volledig voorbij aan de veelzijdige maatschappelijke rol die 
vrouwenconventen vervulden voor aristocratische families. De motieven om kloosters 
op te richten varieerden immers naargelang familie en klooster, overlapten en 
interageerden met elkaar. Bovendien moeten we ook rekening houden met de socio-
politieke en economische verschillen tussen families onderling, maar ook binnen 
dezelfde familie. Zoals recent onderzoek over aristocratische netwerken heeft 
aangetoond, waren adellijke families geen homogeen blok, en individuele belangen 
speelden evengoed een belangrijke rol bij een oprichting of ondersteuning van een 
klooster.75 Het uitgevlakte beeld in de huidige literatuur over Saksische 
vrouwengemeenschappen is dan ook dringend toe aan een kritische herziening. Het is, 
zoals eerder aangegeven, omwille van het bronnenmateriaal niet mogelijk om de 
maatschappelijke knoop van elk klooster te ontwarren, maar in volgende paragraaf wil 
ik de verschillende stichtingsmotieven, die de literatuur aanduidt, kritisch bespreken. Ik 
wil hierbij vooral de nadruk leggen op de eventualiteit en contextualiteit van een 
 
 
71 Zoals bijvoorbeeld: Leyser, Rule and Conflict. 
72 Zoals bijvoorbeeld: Althoff, Adels- und Königsfamilien. 
73 Zoals bijvoorbeeld: O. Auge, ‘Aemulatio und Herrschaftssicherung durch sakrale Repräsentation. Zur 
Symbiose von Burg und Stift bis zur Salierzeit’, in: Frühformen von Stiftskirchen in Europa: Funktion und Wandel 
religiöser Gemeinschaften vom 6. bis zum Ende des 11. Jahrhunderts; Festgabe für Dieter Mertens zum 65. Geburtstag; 
Vorträge der Wissenschaftlichen Tagung des Südtiroler Kulturinstituts in Zusammenarbeit mit dem Institut für 
Geschichtliche Landeskunde und Historische Hilfswissenschaften der Universität Tübingen und der Abteilung 
Landesgeschichte des Historischen Seminars der Universität Freiburg im Breisgau im Bildungshaus Schloß 
Goldrein/Südtirol, 13.-16. Juni 2002 (Schriften zur südwestdeutschen Landeskunde 54), L. Sönke en T. Zotz (eds.), 
Leinfelden-Echterdingen, 2005, pp. 207-230.  
74 Zie onder andere: Vanderputten, Dark Age Nunneries; Yorke, Nunneries and the Anglo-Saxon; Gilchrist, Gender 
and Material Culture. 
75 Zie bij wijze van voorbeeld: J. Nightingale, Monasteries and Patrons in the Gorze Reform: Lotharingia c. 850-1000, 
Oxford, 2001; J. Lisson, Ut pastorem commodum eligatis. Bisschopszetels, verwantschap en lokale aristocratische 
netwerken in de kerkprovincie Reims in de ‘lange’ tiende eeuw (888-1049), ongepubliceerde doctoraatsverhandeling, 
Katholieke Universiteit Leuven, 2016. 
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kloosterstichting. Hoewel sociale, memoriale en politieke redenen een significante rol 
speelden, hing de beslissing van een adellijke patroon om een klooster te stichten of te 
ondersteunen niet alleen af van zijn of haar wens om een memoriecentrum, 
opvangcentrum voor adellijke vrouwen of politiek project op te richten. De stichting 
van een klooster was ook in Saksen een complexe aangelegenheid waarbij verschillende 
personen, elk met hun eigen belangen, betrokken waren.  
Toevluchtsoorden voor dochters en weduwen 
Vrouwengemeenschappen als sociale opvanghuizen, als het ware, voor aristocratische 
dochters en weduwen is een vaak gelezen verklaring voor het succes van Stiften in 
Saksen. Volgens deze redenering fungeerden conventen als een toevluchtsoord voor 
adellijke weduwen en opleidingscentrum voor jonge, ongetrouwde, aristocratische 
meisjes. Door in te treden in een Stift ontvluchtten ze de dreiging van familieleden (al 
dan niet van hun overleden echtgenoot) die hun geërfde goederen wilden claimen.76 
Maar ook voor aristocratische families was dit vaak een voordelige optie. Aangezien 
kanonikaal georiënteerde vrouwen geen geloften van armoede of stabiliteit moesten 
afleggen, fungeerden Stiften als ideale wachtstations – zo redeneerden historici - voor 
jonge aristocratische dochters in afwachting van een geschikt huwelijk. Indien er geen 
geschikte huwelijkspartner werd gevonden, konden deze vrouwen, als spirituele 
bemiddelaar, de religieuze belangen van hun familie behartigen.77  
De idee van aristocratische toevluchtsoorden werd voor de eerste maal grondig 
uitgeschreven door Karl Leyser in de jaren zeventig en tachtig van de twintigste eeuw. 
 
 
76 Vrouwen konden immers niet dezelfde familiale autoriteit in de weegschaal leggen als weduwnaars, 
waardoor het risico dat volwassen zonen en/of verwanten bezittingen alsnog zouden opeisen reëel was. Door 
hun geërfde goederen te investeren in kloostergoed, was hun erfgoed minder vatbaar voor bezitsclaims van 
verwanten: J.L. Nelson, ‘The wary widow’, in: Property and power in the early Middle Ages, W. Davies en P.J. 
Fouracre (eds.), Cambridge, 1995, pp. 82-113; Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 19-20.  
77 De redenering van voorgaande alinea kunnen we onder andere in volgende werken terugvinden: M. Parisse, 
‘Die Frauenstifte und Frauenklöster in Sachsen vom 10. bis zur Mitte des 12. Jahrhunderts’, in: Die Salier und das 
Reich, vol. 2, O. Engels, F.-J. Heyen, F. Staab en S. Weinfurter (eds.), Sigmaringen, 1991, pp. 480-481; Id., ‘La 
tradition du monachisme féminin’, pp. 120-124; Id., ‘Les Chanoinesses’, pp. 107-121; Crusius, ‘“Sanctimoniales 
quae se canonicas vocant”’, pp. 17-25; S.F. Wemple, ‘Female monasticism in Italy and its comparison with 
France and Germany from the ninth through the eleventh century’, in: Frauen in Spätantike und Frühmittelalter. 
Lebensbedingungen - Lebensnormen - Lebensformen. Beiträge zu einer internationalen Tagung am Fachbereich 
Geschichtswissenschaft der Freien Universität Berlin, 18. bis 21. Februar 1987, U. Vorwerk en W. Affeldt (eds.), 
Sigmaringen, 1990, pp. 291-310; Röckelein, ‘Founders, Donors, and Saints’, pp. 214-215, 221; McNamara, Sisters 
in Arms, pp. 76-201; Ead., ‘Women in the Ottonian Church: an iconographic perspective’, in: Women in the 
church: papers read at the 1989 summer meeting ande the 1990 winter meeting of the Ecclesiastical History Society 
(Studies in church history 27), W.J. Sheils en D.S. Wood (eds.), Cambridge, 1990, p. 98; Greer, Gandersheim and 
Quedlinburg, pp. 15-21; Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-73. 
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Hij wees op de voorname rol van aristocratische weduwen in de stichting van 
vrouwengemeenschappen in Saksen. Op basis van een sociaal-demografisch onderzoek 
van de Liudolfingse/Ottoonse familie, concludeerde hij dat weduwen en ongetrouwde 
vrouwen een demografische meerderheid vormden in Saksen.78 Vrouwen overleefden in 
vele gevallen hun mannelijke familieleden, vaak met enkele decennia (niet in minst 
omdat vrouwen vaak jong huwden). Bovendien was het erfrecht in Saksen, in 
tegenstelling tot andere delen van Europa, voor vrouwen opmerkelijk gunstig.79 
Vrouwen konden dus een grote hoeveelheid land en goederen verwerven tijdens hun 
leven als ze hun broer(s) en man(nen) overleefden. Leyser concludeerde dan ook dat er 
een ‘overschot’ aan rijke matronae was in Saksen die hun bezittingen aanwendden om 
Stiften op te richten. Op deze manier konden ze in relatief veilige omstandigheden een 
religieus leven leiden, dat niet zo veel verschilde van hun voormalige aristocratische 
levensstijl.80 
Het overwicht van vrouwenstiften in Saksen was volgens Leyser dus het directe 
resultaat van een unieke demografische situatie en de specifieke sociale noden van 
aristocratische weduwen. Hoewel verschillende historici deze conclusie grotendeels 
overnamen, stelden onderzoekers wel het opmerkelijke hoge aantal weduwen als een 
typisch Saksische eigenschap in vraag.81 Leysers analyse berustte immers louter op de 
Liudolfingse familie en, zoals historici terecht aangaven, genereert dit niet voldoende 
materiaal om conclusies te trekken over de gehele Saksische adel.82 Bovendien is de 
vaststelling dat vrouwen vaak mannelijke familieleden overleefden niet eigen aan de 
Saksische regio, maar een demografische trend die we in geheel Europa zien. Hoewel dit 
de unieke demografische situatie in Saksen nuanceert, doorstond Leysers argument, 
namelijk dat adellijke matronae hun geërfde gronden in kloosters investeerden, wel de 
kritische bevraging van andere historici.83  
De voorbeelden van adellijke stichtsters die met hun hereditates een klooster oprichtten 
zijn inderdaad legio. In 27 gevallen (van de 59 gemeenschappen in totaal) weten we via 
een vermelding in (latere) narratieve teksten of in oorkonden dat er een vrouw 
 
 
78 Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-73. 
79 Ibid.; Rembold, Conquest and Christianization, pp. 225-227. 
80 Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-73. 
81 Voor een kritische bespreking van Leysers methodologie, zie: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 12-14 
en de bijhorende voetnoten.  
82 Ibid. 
83 Hoewel Greer Leysers stelling nuanceert dat het grote aantal weduwen als stichters van conventen een 
typisch Saksische eigenschap is, volgt ze hem in zijn conclusie dat vrouwengemeenschappen gericht waren op 
de sociale noden van aristocratische families: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-21. Röckelein 
omschreef een vrouwenklooster als een “quiet, protected place for their [aristocratische en koninklijke 
weduwen] old age”: Röckelein, ‘Patrons, Donors, and Saints’, p. 215. 
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betrokken was bij de stichting. Daarnaast zijn er vijf gemeenschappen die gesticht zijn 
door een ander convent. Betreffende 16 van deze 27 gemeenschappen gebeurde de 
stichting volgens de overgeleverde bronnen op initiatief van een vrouw. Dit zijn met 
name: Milz (783, Emhilt);84 Wendhausen (tussen 825-830, Gisela);85 Herzebrock (868, 
Waldburg, weduwe van een zekere Eckhard);86 Meschede (870, Emhilde);87 Drübeck (877, 
Adelbrin, zus van de graven Dedi en Wigger);88 Hornburg (877, door dezelfde Adelbrin 
gesticht);89 Metelen (889, Friduwi);90 Schildesche (939, Marcswith);91 Kemnade (959/965, 
Frederuna en Imma, de dochters van Wichman);92 Fischbeck (955, Helmburg);93 
Hilwartshausen (960, Aeddila);94 Nordhausen (961, Mathilde);95 Borghorst (968, Bertha en 
haar dochter Hadwig, die er abdis werd);96 Heiningen (993, Hildesuit en haar dochter 
Walburgis);97 Oedingen (1000, Gerberga);98 en Kaufungen (1017, Kunigunde, vrouw van 
Hendrik II).99 We moeten er echter rekening mee houden dat dit overzicht mogelijk niet 
volledig is. Een privilege van Otto I uit 947 identificeerde Altfried, bisschop van 
Hildesheim, als stichter van de gemeenschap, maar historici uitten reeds het vermoeden 
dat zijn zus, Gerswid, die tevens abdis werd van de gemeenschap, nauw betrokken was 
bij de oprichting van het klooster.100 Het is vanuit dat opzicht goed mogelijk dat 
bovenstaand overzicht onvolledig is.  
Deze indrukwekkende lijst van stichtsters suggereert dat weduwen een relatief groot 
beschikkingsrecht hadden over hun geërfde goederen. Dit sluit aan bij de conclusie van 
David Herlihy over de economische positie van vrouwen binnen hun familie. Op basis 
van een studie van 56 000 private oorkonden opgesteld tussen 700 en 1200 in 
 
 
84 Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 13. 
85 Ibid., p. 15.  




90 MGH DD Arn, nr. 59 (889). 
91 MGH DD O I, nr. 35 (940). 
92 MGH DD H II, nr. 87 (1004). 
93 MGH DD H II, nr. 81 (1004). 
94 MGH DD O I, nr. 206 (960). 
95 Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 18. 
96 MGH DD O II, nr. 86 (974); O III, nr. 52 (989).  
97 MGH DD H II, nr. 261 (1013). 
98 MGH DD OIII, nr. 363 (1000). 
99 MGH DD HII, nr. 375 (1017).  
100 MGH DD O I, nr. 85 (947). Paul Derks beargumenteerde dat Gerswid de eigenlijke initiatiefneemster is van de 
stichting, omdat haar grafschrift haar als stichtster identificeerde, een redenering die Schilp nuanceerde. 
Derks, ‘Gerswid oder Altfried’, pp. 7-190; Schilp, ‘Altfrid oder Gerswid?’, pp. 29-42. 
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continentaal Europa, stelde hij vast dat vrouwen een belangrijke rol speelden in het 
economisch management van de familie. Dit beperkte zich niet alleen tot de 
zogenaamde “inner economy”, doelend op activiteiten die binnen een huishoudelijke 
context plaatsvonden; vrouwen legden zich, in bepaalde gevallen, ook toe op de 
zogenaamde “outer economy”, met name het beheer van landgoederen.101 Daarnaast 
maakten vrouwen ook een significant deel uit van grondbezitters van de vroeg- en 
hoogmiddeleeuwse maatschappij. In ongeveer 10% van de overgeleverde oorkonden uit 
de periode tussen 701 en 1200 was de voornaamste schenker van land een vrouw – al 
zijn er wel verschillen tussen periode, regio en de sociaaleconomische positie van de 
vrouw in kwestie. Herlihy focuste alleen op de vrouwen van priesters en ridders, maar 
stipt wel aan dat een hoger sociaal profiel ook gepaard ging met een grotere 
economische slagkracht.102 Daarnaast was de erfenisregeling voor vrouwen in Saksen 
ook relatief gunstig. De Lex Saxonum, dat tijdens de regeerperiode van Karel de Grote op 
schrift is gesteld, stelt weliswaar dat zonen voorgingen op dochters bij de 
erfenisverdeling, maar dochters gingen wel voor op hun ooms. Volgens het Saksische 
gewoonterecht, dat in de dertiende eeuw op schrift is gesteld in de zogenaamde 
Saksenspiegel, waren moeders erfgenaam van hun kinderen, indien zij geen nageslacht 
hadden. In contemporaine bronnen vinden we talrijke voorbeelden van vrouwen die via 
erfenissen relatief grote hoeveelheden bezittingen hadden verworven en waar ze 
vrijelijk – en in sommige gevallen zelfs tegen de wens van hun familieleden in – over 
konden beschikken.103  
Toch mogen we de agency van bovenvermelde vrouwen niet overschatten. Pauline 
Stafford merkte op dat vrouwen hun bezittingen opvallend vaker investeerden in 
religieuze instellingen – zeker indien er dreiging was van bezitsclaims door anderen. Ze 
 
 
101 D. Herlihy, ‘Land, family and women in continental Europe, 701-1200’, in: Traditio, 18 (1962), pp. 89-120, 102. 
Zo was Liutberga een gewaardeerde kracht binnen het huishouden van Gisela, en nam ze zelfs het beheer van 
de landgoederen voor haar rekening. Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 8, 10, p. 160; Vita Liutbergae, vert. Paxton, c. 8, 
10, pp. 87-88. 
102 Ibid., p. 110, 116-120. Zie ook: K. Bodarwé, ‘Frühmittelalterliche Urkunden als frauengeschichtliche Quelle – 
Schenkerinnen und Zeuginnen in Fulda’, in: Vielfalt der Geschichte: Lernen, Lehren und Erforschen vergangener 
Zeiten; Festgabe für Ingrid Heidrich zum 65. Geburtstag, S. Happ (ed.), Berlijn, 2004, pp. 86-108, 86-87 voor een 
bespreking van de studie van Herlihy.  
103 Voor een bespreking van het erfrecht in Saksen en voorbeelden van vrouwen die via erfenissen grote 
hoeveelheden bezittingen hadden verworven, zie: Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-62 en vooral pp. 58-62. Voor 
een meer algemene bespreking van de Lex Saxonum, zie: R. Schmidt-Wiegand, ‘Lex Saxonum’, in: Lexikon des 
Mittelalters, 10 vols, Stuttgart, [1977]-1999,, vol. 5, col. 1932, in: Brepolis Medieval Encyclopaedias - Lexikon des 
Mittelalters Online). (Geraadpleegd op 3 december 2019). Voor een meer algemene bespreking van de 
Saksenspiegel, zie: R. Lieberwirth, ‘Sachsenspiegel’, in: Lexikon des Mittelalters, 10 vols, Stuttgart, [1977]-1999, vol. 




vermoedde dat een dergelijke investering voor vrouwen een veiligere optie was, omdat 
een schenking aan een religieuze instelling minder vatbaar was voor betwistingen.104 
Daarnaast is het tekenend dat in verschillende van bovenstaande gevallen de vrouwen 
in kwestie geruggesteund werden door (mannelijke) familieleden, of dat de stichting 
een gezamenlijk initiatief was. Het laatmiddeleeuwse stichtingsverhaal van 
Freckenhorst vermeldt bijvoorbeeld dat de gemeenschap is gesticht door het adellijke 
koppel Everword en Geva.105 Ook Walsrode is gesticht door een aristocratisch koppel, 
met name een zekere graaf Wale en Odelint.106 Rohr zou in 824 dan weer gesticht zijn 
door graaf Christian en zijn vrouw Heilwich.107 In andere gevallen benadrukken 
overgeleverde oorkonden de betrokkenheid van een mannelijk familielid. Zo is 
Möllenbeck (896) gesticht door Hildiburg en een priester genaamd Folkhard;108 voor de 
stichting van Neuenheerse (868) deed de stichtster beroep op haar broer, Liuthard, 
bisschop van Paderborn;109 en ook Quedlinburg was het resultaat van een 
gemeenschappelijk initiatief van Mathilde en Hendrik (en in feite ook van hun zoon 
Otto I).110 Andere voorbeelden zijn: Geseke (946), dat gesticht is door de zussen 
Vuicpurga en Fridirice, samen met hun broer Hoholt;111 Vitzenburg, dat het resultaat 
was van de inspanning van Adilint en haar man;112 en Steterburg, dat op initiatief van 
Frederuna en Bernward, bisschop van Hildesheim, is gesticht.113 Zelfs in bovenstaande 
voorbeelden, waarbij de vrouwen als initiatiefnemers worden aangeduid in het 
bronnenmateriaal, vermelden oorkonden dat ze expliciet de toestemming hadden van 
 
 
104 P.A. Stafford, ‘La mutation familiale: a suitable case for caution’, in: The community, the family and the saint. 
Patterns of power in early medieval Europe. Selected proceedings of the International Medieval Congress, University of 
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105 Kohl, ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst’, pp. 11-13. 
106 Ehlers, Die Integration, p. 181.  
107 Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 15. 
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hun erfgenamen om een klooster op te richten. Zo legde Aeddila haar plan om een 
klooster op te richten eerst voor aan Bunica en Folkmar, twee mannelijke 
erfgenamen.114 Ook de stichting van Borghorst gebeurde met de toestemming van de 
erfgenamen van Bertha.115 De twee zussen, tot slot, die Kemnade oprichtten, deden dit 
met steun van markgraaf Gero.116  
Dit suggereert dat de vrijheid van vrouwen over hun vermogen ook grenzen had, en 
dat ze rekening moesten houden met de belangen en ambities van hun verwanten.117 
Hierin speelden de gegeven situatie, individuele agency, de belangen van de 
betrokkenen, en hun onderlinge verwantschap een grote rol. Otto I, bijvoorbeeld, 
ondersteunde zijn moeder, koningin Mathilde, in haar plan om met haar geërfde 
goederen het klooster Quedlinburg op te richten ter ere van haar overleden echtgenoot 
Hendrik I de Vogelaar. Dit was niet louter een daad uit moederliefde. Een prestigieus 
koninklijk memoriecentrum ondersteunde ook zijn persoonlijke machtsclaims in een 
politieke situatie waarin zijn aanspraak op de troon uitgedaagd werd. Otto had er dus 
alle belang bij om de stichting van Quedlinburg te laten slagen.118 In andere gevallen 
werden stichters geconfronteerd met hevige tegenwind van hun verwanten. Dit is 
bijvoorbeeld het geval in Borghorst. Het klooster is gesticht door de adellijke weduwe 
Bertha, die met de toestemming van haar erfgenamen de predia van haar twee 
overleden echtgenoten investeerde in Borghorst.119 Vervolgens stelde ze haar jongste 
dochter, Hathui, aan als abdis. Deze regeling werd echter betwist door Bertheida, een 
andere dochter van Bertha uit haar eerste huwelijk. Na het overlijden van haar moeder 
eiste ze de bezittingen van haar vader op. In 989 won Bertheida de zaak tegen haar 
halfzus en verkreeg ze, met de steun van haar voogd Wigman, de bezittingen van haar 
vader Liutbert, terwijl Borghorst de bezittingen van Bertha’s tweede man, de vader van 
de toenmalige abdis, mocht behouden. Het is niet onmiddellijk duidelijk waarom de 
kwestie gunstig uitdraaide voor Bertha, maar het feit dat ze geruggesteund werd door 
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115 MGH DD O III, nr. 52 (989). 
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117 Zie ook: Nelson, ‘The wary widow’, pp. 82-113. Dit sluit ook aan bij de stelling van Schilp dat de stichting van 
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118 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 110-115.  
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volwassen zonen (ze was op dat moment al een weduwe) en een voorname voogd, zal 
een niet onaanzienlijke rol hebben gespeeld.120  
Bovenstaande uiteenzetting toont aan dat een adellijke matrona ook rekening moest 
houden met andere spelers, wier belangen verder reikten dan een adellijke vrouw een 
zorgeloze oude dag bezorgen. Het was pas als de adellijke matrona voldoende steun had 
voor haar plan, dat ze de stichting kon doorzetten. Dit toont het klooster als het 
resultaat van een onderhandelingsproces dat de platitude van premodern rusthuis 
overstijgt.  
Ook het beeld van kloosters als een elegante uitweg voor ongetrouwde aristocratische 
dochters heeft nood aan een kritische herziening. Historici zagen conventen als 
opleidingscentra waar jonge adellijke vrouwen konden verblijven in afwachting dat er 
een geschikte huwelijkspartner werd gevonden.121 Inderdaad vinden we in het primaire 
bronnenmateriaal verschillende meisjes die reeds op jonge leeftijd intraden in het 
klooster. Van Sophia van Gandersheim, de dochter van Otto II, weten we bijvoorbeeld 
dat ze intrad toen ze ongeveer drie à vier jaar oud was.122 De oudste dochter van Liudolf 
en Oda, Hathumoda, was twaalf jaar toen ze abdis werd, en had er toen al een 
monastieke carrière in Herford opzitten.123 In deze kloostergemeenschappen genoten 
meisjes (en jongens) een gedegen opleiding in een veilige omgeving, die hen 
beschermde tegen (seksuele) schandalen.124 Vooral Herford leek een uitstekende 
reputatie te hebben voor de opleiding van jonge vrouwen. De Vita van Hathumoda 
benadrukt dat ze in Herford de “regularis disciplina” had geleerd.125 Ook Mathilde, de 
latere koningin, van wie de Vita benadrukt dat ze geen monastieke ambities had, werd 
er opgeleid.126 De bronnen vertellen niet veel over wat er werd onderricht. Volgens de 
kroniek van Thietmar was hij onderricht in de letteren door zijn tante in Quedlinburg; 
ook wordt “studiis litteralibus” en “litterarum scientia” vermeld.127 Het meest duidelijk is 
nog de Vita van Mathilde, die verhaalt hoe ze in Herford onderricht werd in handwerk 
 
 
120 Leyser, Rule and Conflict, p. 66. De referentie naar de oorkonde die het conflict afhandelt, is: MGH DD O III, nr. 
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126 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 1, p. 114.  
127 Van Winter, ‘The Education’, pp. 91-92.  
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en heilige teksten.128 Verder werden jonge meisjes, die voorbestemd waren om te 
huwen, hier in het klooster ook op voorbereid.129 Het wijst erop dat verschillende leden 
van eenzelfde gemeenschap verschillende toekomstperspectieven konden hebben.  
Het beeld van kloosters als veilige opleidingscentra voor jonge vrouwen en de facto 
wachtstations voor een geschikt huwelijk is een gegeven in literatuur. Toch kunnen we 
ook kritische kanttekeningen plaatsen bij dit beeld. De adel was immers geen homogeen 
blok.130 Er bestonden grote sociaaleconomische verschillen tussen aristocratische 
families en ook hun belangen en ambities varieerden sterk. Bovendien - en hier hield 
literatuur te weinig rekening mee - beïnvloedde het sociale profiel van de familie dat 
van het klooster. Kloosters gesticht door de hoogste aristocratische elite of vorsten, 
zoals Gandersheim, Quedlinburg, Essen, Herford en Gernrode, hadden vanzelfsprekend 
een veel hoger sociaaleconomisch profiel dan gemeenschappen gesticht door lagere 
aristocratische strata. Het is niet onlogisch te suggereren dat dit zich ook vertaalde in de 
leden van deze gemeenschappen. We hebben weliswaar weinig concrete informatie 
over wie deze kloosters bevolkten,131 maar er zijn indicaties om aan te nemen dat er 
gestreefd werd naar een evenwicht in het sociaal profiel van de stichtings- of 
patroonfamilie, het klooster en haar leden. De oudere Vita van Mathilde bericht over het 
ongenoegen van voorname aristocratische familieleden van de sanctimoniales van 
Wendhausen, dat hun dochters in “grote armoede”, “multorum pro penuria”, moesten 
leven.132 Mathilde en Hendrik besloten daarop om de vrouwen van Wendhausen over te 
plaatsen naar hun nieuwe stichting Quedlinburg. Ook in de Annalen van Quedlinburg 
 
 
128 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 1, p. 114. 
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lezen we dat Mathilde erop stond haar klooster te bevolken met alleen de meest 
voorname en hooggeboren, “bene nata”, vrouwen.133 Deze fragmenten tonen aan dat 
Quedlinburg al vanaf haar oprichting bedoeld was voor dochters van de hoge 
aristocratie, maar ook dat er ongenoegen kon ontstaan indien het sociaaleconomische 
profiel van het klooster niet overeenstemde met dat van haar leden.  
Deze bevindingen insinueren dat aristocratische families hun dochters niet zomaar 
lieten intreden in een klooster om er opgeleid te worden, maar bewust nadachten over 
welk klooster hiervoor het best geschikt was. Zoals ik later nog zal uitdiepen, was een 
klooster ook een plek waar netwerken werden gefaciliteerd en bestendigd. Het was voor 
de betrokkenen dan ook interessant om zich fysiek te laten vertegenwoordigen in de 
instellingen van hun voornaamste verwanten. Vanuit dat oogpunt oefenden vrouwen 
(zowel jonge meisjes, maar evengoed de eerder vermelde weduwen) een 
ambassadeursfunctie uit in kloosters. Het is volgens mij niet toevallig dat de matrone 
Helmburg, van de eerder vermelde chirograaf van Hilwartshausen, twee van haar 
dochters, Hildiburg en Frideburg, liet intreden in Gandersheim, “parentibus remote”, 
terwijl haar twee andere dochters naar Hilwartshausen gingen.134 De oorkonde 
expliciteert niet waarom Hildiburg en Frideburg intraden in een ander klooster dan hun 
zussen, terwijl heel het erfgoed van Helmburg, incluis die bezittingen van de 
Gandersheimzussen, uiteindelijk naar Hilwartshausen moest gaan, maar we kunnen 
vermoeden dat sociale relaties een rol speelden. De oorkonde benadrukt de hoge status 
van Helmburg: ze was een “matrona vidua nobilissimae prolis” – wat zich ook reflecteert in 
haar zeer rijkelijke schenking aan Hilwartshausen.135 Bovendien bevestigden Helmburg 
en haar dochters de goederenoverdracht ten overstaan van Otto I en zijn gehele hof – 
wat opnieuw wijst op haar voorname achtergrond. Het is niet zeker of Helmburg 
verdere banden had met Otto,136 maar omwille van haar voorname status valt het zeker 
niet uit te sluiten dat de aanwezigheid van twee van haar dochters in het koninklijk 
klooster Gandersheim (op dat moment onder leiding van Gerberga, een nicht van Otto I) 
Helmburg en bij uitbreiding haar familie een fysieke link met het koningshuis 
verschafte. De intrede van Hildiburg en Frideburg in Gandersheim bewerkstelligde of 
bevestigde, met andere woorden, de banden tussen Helmburg en het koninklijke milieu. 
 
 
133 “Ibi, quia bene nata raro ac difficilime degenerare noverat, non vilis personae, sed summae ingenuitatis tirunculas 
canonicae religioni rite deservituras collegit easque usque ad extrema vitae istius caducae materno more spiritalium nec 
non carnalium copiis commodorum enutrire non destitit.” Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 460. 
134 Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, nr. 12, pp. 35-37. 
135 Ibid. 
136 Goetting vermoedt wel dat ze verwant was aan paltsgraaf Athelbero/Bern (†987): Goetting, ‘Das 
Hilwartshäuser Chirograph’, pp. 179-180. 
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Bovenstaande analyse nuanceert het beeld van kloosters als sociale dumphuizen voor 
jonge ongetrouwde aristocratische dochters (en weduwen). Hoewel vrouwenkloosters 
wel degelijk een belangrijke sociale functie vervulden voor aristocratische 
belanghebbenden, plaatsten adellijke families hun vrouwelijke familieleden niet zomaar 
in een klooster in afwachting van een huwelijk of als bescherming van de familiale 
goederen, maar maakten ze een weloverwogen keuze naargelang het 
sociaaleconomische profiel van de familie in kwestie.137  
Kloosters als herinneringscentra 
Naast kloosters als sociale opvanghuizen, beschrijft literatuur 
vrouwengemeenschappen ook stelselmatig als familiale herinneringscentra. Historici 
identificeerden memorie immers als een typisch vrouwelijke rol.138 Om dit te verklaren 
benadrukte Matthew Innes de link tussen dood en de idee van wedergeboorte. 
Christenen zagen de dood niet als het einde, maar als een cesuurmoment, het begin van 
een nieuw en eeuwigdurend leven. Dit idee van wedergeboorte associeerde men met de 
kracht van vrouwen om nieuw leven te schenken. Volgens Innes verklaart dit waarom 
vrouwen geassocieerd werden met de dood en de herinnering aan de overledene. Door 
de memorie van een dode te behartigen, zorgden ze voor de wedergeboorte van die 
persoon, net zoals vrouwen ook biologisch nieuw leven konden schenken. Vrouwen 
hadden dus een scharnierfunctie in de passage tussen leven en dood.139  
Memoria in de literatuur 
Verschillende historici zagen de cruciale rol van vrouwen in memorie als een 
belangrijke bestaansreden van vrouwengemeenschappen.140 Hiervoor verwezen ze naar 
talrijke voorbeeld in contemporaine bronnen van religieuze vrouwen die de memorie 
van hun verwanten of benefactores van de gemeenschap behartigden. Gekend is de scène 
uit de Vita Mathildis Posterior waarin de koningin op haar sterfbed een computarium 
 
 
137 In dit deel ben ik niet dieper ingegaan op niet-adellijke leden van kloosters. Felten heeft, zeker voor de hoge 
en late middeleeuwen, aangetoond dat het statistisch onmogelijk was dat al deze kloosters bevolkt werden 
door leden van de adel. Door beperkte bronnengegevens kunnen we geen grote conclusies trekken over de 
periode tussen de negende en elfde eeuw, maar we kunnen wel sterk vermoeden dat zeker kleinere 
instellingen ook niet aristocratische vrouwen onder hun leden telden. Felten, ‘Wie adelig waren 
Kanonissenstifte’, pp. 39-128. 
138 Helvétius wees er bijvoorbeeld op dat religieuze vrouwen zich reeds sinds de laatantieke oudheid toelegden 
op de zorg van de doden. Helvétius, ‘Le monachisme féminin’, pp. 225-226. 
139 M. Innes, ‘Keeping it in the family: women and aristocratic memory, 700-1200’, in: Medieval Memories. Men, 
Women and the Past, 700-1300, E. Van Houts (ed.), Harlow, 2001, p. 29.  
140 Zie de referenties hieronder.  
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overhandigt aan haar kleindochter, de toekomstige abdis, met necrologische notities 
van gestorven notabelen die in het klooster herinnerd werden. Verder vertrouwde de 
koningin haar kleindochter de ziel toe van haar man, haarzelf en iedereen wier 
memorie ze behartigde.141 Ook in stichtingsoorkonden wordt veelvuldig aangehaald dat 
de sanctimoniales de herinnering van de stichter(s), hun voorouders, nakomelingen en 
andere verwanten, en hun debitores behartigden.142 Patrick Geary schoof herinnering 
zelfs naar voren als de verklaring voor het overwicht aan vrouwelijke instellingen in het 
oosten van het voormalige Frankische rijk. Hij beargumenteerde dat in west-Francië 
Cluniacenzer monniken vanaf de tiende eeuw de typische vrouwelijke rol van memorie 
overnamen, waarmee een einde werd gesteld aan een lange traditie van vrouwelijke 
memoria. Aangezien een gelijkaardige monastieke ontwikkeling in het oosten afwezig 
bleef, bleef herinnering hier een voornamelijk vrouwelijke taak.143 Er zijn kritische 
kanttekeningen te plaatsen bij de redenering van Geary. Zo bedient hij zich van 
verouderde denkbeelden over de concepten hervorming en orde, maar memorie, en met 
name familiale memorie, blijft een vaak aangehaald stichtingsmotief om het succes van 
vrouwengemeenschappen te verklaren.144  
 
 
141 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 26, p. 199. Vertaling in: ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 
26, p. 125. Literatuur verwijst regelmatig naar deze passage om de memoriale rol van religieuze vrouwen te 
duiden, zie bij wijze van voorbeeld: Althoff, ‘Beobachtungen’, p. 649. 
142 Om een aantal voorbeelden te geven: Zo was Gandersheim opgericht “pro remedio animarum piissimorum 
antecessorum augustorum”: MGH DD LdJ, nr. 4 (877); Schildesche “pro Dei amore animeque nostre remedio”: MGH DD 
O I, nr. 35 (940); Nordhausen “pro remedio animae domini Henrici dominaeque Mechtildis nostrae genitricis”: MGH DD 
O I, nr. 393 (970); en Heiningen ter ere van “antecessorum nostrum felicis et bonae memoriae tercium ottonem”: MGH 
DD H II, nr. 261 (1013). In de stichtingsoorkonde van Gernrode lezen we dat Gero het klooster oprichtte voor de 
memorie van zichzelf, zijn overleden zonen Gero en Siegfried en “omnibus suis debitoribus vivis et defunctis”: 
MGH DD O I, nr. 229 (961). Verdere voorbeelden zijn te vinden in: Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 22-23. 
143 P. Geary, Phantoms of Remembrance. Memory and Oblivion at the End of the First Millennium, Princeton, 1994, pp. 
51-80. 
144 Zie onder andere: Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, pp. 21-22; Crusius, ‘“Sanctimoniales qua se 
canonicas vocant”’, p. 27; Kruppa, ‘Die Billunger’, p. 2; H. Scheck, ‘Queen Mathilda of Saxony and the founding 
of Quedlinburg: Women, memory, and power’, in: Historical Reflections. Réflexions Historiques, 35 (2009), p. 22; 
E.M. Butz, ‘Adel und liturgische Memoria am Ende des karolingischen Frankenreichs’, in: Adlige - Stifter - 
Mönche. Zum Verhältnis zwischen Klöster und mittelalterlichem Adel, N. Kruppa (ed.), Göttingen, 2007, pp. 9-30; D. 
Göbel, ‘Memoria und Seelenheil. Klostergründungen adeliger Frauen im frühen und hohen Mittelalter’, in: 
Ariadne, 42 (2002), pp. 8-15; T. Schilp, ‘Totengedenken des Mittelalters und kulturelles Gedächtnis. 
Überlegungen zur Perspektive der Memoriaforschung für das Frauenstift Essen’, in: Pro remedio et salute anime 
peragemus. Totengedenken am Frauenstift Essen im Mittelalter (Essener Forschungen zum Mittelatler 6), T. Schilp 
(ed.), Essen, 2008, pp. 19-36. Over de link tussen memorie en familie: Innes, ‘Keeping it in the family’, pp. 17-35; 
E. Van Houts, Memory and gender in medieval Europe, 900 – 1200, Basingstoke, 1999, pp. 118-119. 
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Eén van de voornaamste auteurs die ik in dit kader kan vermelden, is Gerd Althoff.145 
Hij onderzocht aan de hand van necrologia de verspreiding van de memorie van de 
Ottoonse familie en de Billungers.146 Hij benadrukte hierbij het familiale karakter van 
gebedsherinnering. In deze lijn beschreef hij vrouwengemeenschappen als familiale 
mausolea, waarbij mannelijke leden van de familie de financiële middelen aandroegen, 
terwijl de vrouwelijke leden via gebed en caritas de memoria van een aristocratische 
familie en haar debitores behartigden.147 In zijn analyse ging hij sterk uit van de idee dat 
er een één-op-één relatie was tussen een klooster en de familiale memorie die het 
behartigde. Zo beargumenteerde hij dat de Ottonen hun memorie op verschillende 
cruciale momenten in de tiende en elfde eeuw verplaatste. Dit gebeurde volgens Althoff 
voor de eerste maal in 936, wanneer koningin Mathilde in 936 de memorie verplaatste 
van Gandersheim, hun oudste instelling, naar Quedlinburg. De status van de familie was 
immers drastisch veranderd toen Hendrik I de Vogelaar de troon besteeg in 919 en 
Mathilde ambieerde dan ook een nieuwe instelling die deze koninklijke status kon 
uitdragen. Dus waar aanvankelijk Gandersheim de Liudolfingse memorie op zich nam, 
werd – volgens Althoff – Quedlinburg vanaf 936 hét memoriecentrum van de gehele 
Ottoonse familie. Quedlinburg behield haar status als Ottoons dynastiek centrum tot 
Hendrik II de Ottoonse memorie verplaatste naar Merseburg.148 Volgens Althoff kon dus 
slechts één instelling de gehele memorie op zich nemen. Hij zag dan ook voortdurende 
competitie tussen instellingen om de status van familiaal herinneringscentrum.149 
Recent bekritiseerde Greer overtuigend dit idee van een “single memoria”.150 Hoewel het 
zeker niet uitgesloten is dat er concurrentie was tussen verschillende memoriale 
instellingen, stelde ze vast dat de Ottoonse familie verschillende memoriecentra tegelijk 
 
 
145 Zie vooral: Althoff, Adels- und Königsfamilien; Id., ‘Beobachtungen zum liudolfingisch-ottonischen 
Gedenkwesen’, in: “Memoria”. Der geschichtliche Zeugniswert des liturgischen Gedenkens im Mittelalter, K. Schmid en 
J. Wollasch (eds.), München, 1984, pp. 649-665. 
146 Zie vooral: Althoff, Adels- und Königsfamilien; Id., ‘Beobachtungen zum liudolfingisch-ottonischen 
Gedenkwesen’, in: “Memoria”. Der geschichtliche Zeugniswert des liturgischen Gedenkens im Mittelalter, K. Schmid en 
J. Wollasch (eds.), München, 1984, pp. 649-665. 
147 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 238-242, en vooral p. 239. Voor een uitgebreide bespreking van zijn 
werk, zie: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 8-11. 
148 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 179-200, 242. 
149 G. Althoff, ‘Gandersheim und Quedlinburg. Ottonische Frauenklöster als Herrschafts- und 
Überlieferungszentren’, in: Frühmittelalterliche Studien, 25 (1991), pp. 123-144. Dit blijkt bijvoorbeeld in zijn 
analyse van het werk van Hrotsvitha van Gandersheim: “Geschrieben wurde das Werk in einer Zeit, als 
Gandersheim nicht nur deutlich hinter Quedlinburg zurückgetreten war, sondern durch die Gründung des 
Erzbistums Magdeburg neue Konkurrenz um die Zuwendung und Aufmerksamkeit Ottos des Großen auf den 
Plan trat.” Ibid., p. 139. 
150 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 21-22. 
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ter beschikking had,151 een praktijk die we overigens ook vaststellen betreffende niet-
vorstelijke families.152 Daarnaast stelde ze dat dit beeld van een gekristalliseerd familiaal 
memoriecentrum voorbij gaat aan een dynamische en complexe realiteit. Adellijke 
families waren immers geen homogeen samenwerkend blok, maar bestonden uit 
verschillende takken, die naargelang de situatie samenwerkten of elkaar 
beconcurreerden. Dit geld vanzelfsprekend ook voor de Ottoonse familie. Ze toonde aan 
hoe de relaties tussen de verschillende familietakken fluctueerde naargelang de 
politieke situatie, en de individuele belangen van de vorsten en de gemeenschappen. 
Het is dan ook niet verwonderlijk dat de memoriale identiteit van 
kloostergemeenschappen mee fluctueerde.153 Greer beschreef memoria dan ook als:  
“inherently plural, with different strands associated with different family units 
and lines which formed the larger fabric of the family’s memoria. Each of these 
strands could be tied to individual institutions, or several institutions at the same 
time, providing focal point for different branches of the wider family”.154 
De conclusies van Greer plaatsen een kritische kanttekening bij de redenering van 
Althoff om vrouwengemeenschappen te beschouwen als dynastieke memoriecentra. 
Toch beschouwde ook Greer memorie vooral als een in essentie familiale 
aangelegenheid. Ik meen echter dat we verder moeten kijken dan louter familiale 
memorie; in die zin dat sommige kloosters zich niet louter op één bepaalde tak binnen 
eenzelfde familie richtten, zoals Greer suggereerde, maar op een specifiek sociaal 
netwerk, dat zich niet beperkte tot familiegrenzen. Om dit nader toe te lichten, wil ik 
stilstaan bij het memoriale landschap van Essen. Het overgeleverde bronnenmateriaal 
van deze gemeenschap staat ons immers toe om dieper in te gaan op de sturende rol die 
memorie speelde in de vormgeving van de patronagenetwerken van een klooster.  
Memorie als sociale lijm in Essen 
Essen is gesticht halverwege de negende eeuw als een Eigenkloster van bisschop Altfried 
van Hildesheim en zijn zus Gerswid, die abdis werd.155 Aangezien er door een brand in 
 
 
151 Ibid., pp. 21-22, 80-88. Zo behartigde ook Gernrode de memorie van de Ottonen: MGH DD O I, nr. 229 (961): 
“Gero ad urbem quae vocatur Geronisroth ad monasterium quod ille et suus filius Sigifrithus habent constructum, totam 
suam tradiderunt hereditatem, uterque ill[orum cum con]sensu alterius, ob remedium animae nostrae filliique nostri 
videlicet regis et pro se et Sigifrido Geroneque et omnibus suis debitoribus vivis et defunctis.” 
152 Zoals de Billungers, zie: Kruppa, ‘Die Billunger und ihre Klöster’, pp. 1-41. 
153 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 22. Zie vooral haar analyse van de Primordia: Ibid., pp. 89-97. 
154 Ibid., p. 174.  
155 Over vroegste geschiedenis van Essen, zie: T. Schilp, ‘Gründung und Anfänge der Frauengemeinschaft 
Essen’, in: Essener Beiträge, 112 (2000), pp. 30-64; Derks, Gerswid oder Altfried, pp. 7-190; Bodarwé, Sanctimoniales 
litteratae, pp. 32-49. 
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946 veel bronnenmateriaal uit de vroegste periode van het klooster verloren is gegaan, 
is er weinig gekend over het netwerk van het klooster na het overlijden van het 
stichtersduo. Sommige historici vermoedden dat er reeds rond de eeuwwisseling een 
link met de Liudolfingse familie was, maar hier is geen sluitend bewijs voor.156 De eerste 
aantoonbare connectie tussen Essen en de vorsten vinden we in een diploma uit 947.157 
Hierin bevestigde Otto I de eerder geschonken rechten en bezittingen van Essen en 
schonk hij het klooster vrije abdiskeuze en immuniteit. Uit de oorkonde blijkt vooral de 
Zwabische en Frankische oriëntatie van het klooster. In de getuigenlijst van het diploma 
worden verschillende wereldlijke notabelen opgesomd uit deze gebieden, waaronder 
Herman, hertog van Zwaben (°926-949), Hendrik van Beieren (°919/922-955) (de broer 
van de vorst), en de hertog van Franconië; en verschillende voorname bisschoppen 
afkomstig uit Zwaben en Franconië.158 De Zwabische link intensifieerde zich in de 
tweede helft van de tiende eeuw, met de aanstelling van Mathilde, de zus van Otto, 
hertog van Zwaben en later ook van Beieren, als abdis van Essen in 973. In datzelfde jaar 
bevestigde Otto II de rechten van de gemeenschap op vraag van Mathilde, die hierin 
uitdrukkelijk werd bijgetreden door Otto van Zwaben en aartsbisschop Gero van Keulen, 
wiens broer via zijn huwelijk verwant was aan Otto.159 De connectie tussen Essen en 
Zwaben uit zich ook in het liturgisch materiaal van de gemeenschap. In de loop van de 
tweede helft van de tiende eeuw vond er in de gemeenschap een influx van relieken uit 
de Zuid-Duitse regio, waaronder Gallus, Ulrich, Regula en Florinus, plaats. Eveneens 
ontving de gemeenschap de relieken van Walburga uit Beieren, niet geheel toevallig 
tijdens de regeerperiode van Mathilde wier broer, Otto van Zwaben, op dat moment ook 
hertog van Beieren was (meer bepaald tussen 973-982).160 De relatie tussen Essen en 
 
 
156 Bodarwé meent dat het klooster sinds het uitsterven van de stichterskring banden had met de 
Liudolfingers, omdat Adaluui (ca. 881) en Wigburg (ca. 898), twee vroege abdissen uit Essen in het 
memorieboek van Gandersheim zijn opgenomen (dat is opgenomen in het memorieboek van St. Gallen), maar 
Althoff meent dan weer dat er voor Hendrik I geen contacten waren tussen Essen en de Liudolfingers, omdat 
niemand van de familie voor Hendrik is opgenomen in de memorieteksten van Essen. Voor een bespreking 
hiervan, zie: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 45-47.  
157 MGH DD O I, nr. 85 (947).  
158 J. Lieven, ‘Interventionen für das Essener Frauenstift in den Herrscherurkunden der Ottonen- und 
Salierzeit’, in: Aus der Nähe betrachtet. Regionale Vernetzungen des Essener Frauenstiftes in Mittelalter und früher 
Neuzeit (Essener Forschungen zum Frauenstift 13), J. Lieven en B. Falk (eds.), Essen, 2017, pp. 108-109. 
159 Ibid., pp. 110-111. 
160 Walburga werd aanvankelijk in Hildesheim begraven, maar haar gebeente werd in 870 naar Eichstat 
verplaatst. H. Röckelein, ‘Leben im Schutz der Heiligen. Reliquientranslationen nach Essen vom 9. bis 11. 
Jahrhundert’, in: Herrschaft, Bildung und Gebet. Gründung und Anfänge des Frauenstifts Essen, G. Berhaus, T. Schilp 
en M. Schlagheck (eds.), Essen, 2000, pp. 88, 98-99; Ead., ‘Der Kult des heiligen Florinus im Stift Essen’, in: Essen 
und die sächsischen Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), J. Gerchow en T. 
Schilp (eds.), Essen, 2003, pp. 59-86. 
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Zwaben komt tot slot ook tot uiting in het visuele programma van Essen. Bekend is het 
zogenaamde Otto-Mathilde kruis, dat een prachtige afbeelding bevat van “Mathild[a] 
abba[tissa]” en haar broer “Otto dux” in bij elkaar passende kledij.161  
 
 
161 Essen, Essener Domschatz: Otto-Mathilde kruis (10e eeuw). Voor meer over het kruis, zie onder andere: A. 
Pothmann, ‘Der Essener Kirchenschatz aus der Frühzeit der Stiftsgeschichte’, in: Herrschaft, Bildung und Gebet. 
Gründung und Anfänge des Frauenstifts Essen, G. Berghaus (ed.), Essen, 2000, pp. 143-145; K.G. Beuckers, ‘Das Otto-
Mathilden-Kreuz im Essener Münsterschatz. Überlegungen zu Charakter und Funktion des Stifterbildes’, in: 
Herrschaft, Liturgie und Raum. Studien zur mittelalterlichen Geschichte des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen 








Ondanks de nauwe band tussen Essen en de Zwabisch Ottonen, mogen we er niet vanuit 
gaan dat de Ottoonse aanwezigheid in Essen voorbestemd of voor de hand liggend was. 
Greer beargumenteerde reeds overtuigend dat de aanstelling van Mathilde in Essen 
onderdeel was van een bewuste imperiale politiek van Otto I in de jaren zeventig van de 
tiende eeuw, waarbij hij vrouwelijke familieleden aan het hoofd plaatste van voorname 
vrouwenkloosters,162 maar zijn keuze voor Essen was niet evident. Essen was weliswaar 
een rijk klooster dat reeds banden had met het koninklijk hof, maar hierin was de 
gemeenschap geen uitzondering. Volgens mij lag de interesse van de Ottoonse vorst in 
Essen in het specifieke sociale weefsel van de gemeenschap en haar memoriaal 
vermogen om dit netwerk te bestendigen. Uit diplomatiek en liturgisch materiaal blijkt 
immers dat Essen ook een nauwe relatie had met de Keulse aartsbisschoppen, in wiens 
diocees de gemeenschap lag. Dit is minder vanzelfsprekend dan het lijkt. Essen ligt 
inderdaad in het Keulse diocees, maar niet elke band tussen een klooster en zijn 
diocesane bisschop was per definitie zo nauw als in Essen.163 Bovendien had Essen in de 
eerste decennia van haar bestaan nauwe banden met de bisschop van Hildesheim.164 
Desalniettemin interveniëren verschillende Keulse bisschoppen regelmatig voor de 
Essense sanctimoniales: met name Wiegfried (°901-953), Gero (ca. °900-976), Pilgrim 
(†1036) en Herman II (ca. °995-1056), die overigens de broer was van de toenmalige 
abdis Theophanu.165 Ook in de liturgische overlevering komt de band met Keulen naar 
voren. De memoriale notities in het sacramentarium D1 van Essen, die rond het midden 
 
 
162 Het was een verwijzing naar de politiek van Karel de Grote die als keizer zijn dochters aan het hoofd 
plaatste van voorname vrouwenkloosters. Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 135-137, 175. 
163 Zie bijvoorbeeld het zogenaamde Gandersheimconflict over de episcopale jurisdictie van het klooster. Dit 
was een conflict tussen enerzijds Sophia, abdis van Gandersheim en Willigis, aartsbisschop van Mainz (ca. 940-
1011) en anderzijds Bernward, bisschop van Hildesheim (ca. °960-1022) over de invloed over Gandersheim en 
sleepte verschillende decennia (van 975 tot 1031) aan. Zie hierover: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 
100-104; K. Görich, ‘Der Gandersheimer Streit zur Zeit Ottos III. Ein Konflikt um die Metropolitanrechte des 
Erzbischofs Willigis von Mainz’, in: Zeitschrift der Savigny-Stiftung für Rechtsgeschichte: Kanonistische Abteilung, 79 
(1993), pp. 56-94. 
164 Ik verwijs hierbij naar het gegeven is gesticht door Altfried, bisschop van Hildesheim. H. Röckelein, ‘Altfrid, 
Gründer des Stifts Essen und international agierender Kirchenmann?’, in: Frauen bauen Europa. Internationale 
Verflechtungen des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen zum Frauenstift 9), T. Schilp (ed.), Essen, 2011, pp. 
50-63. 
165 De Keulse aartsbisschoppen konden op hun beurt dan weer nauwe banden voorleggen met de Ottoonse 
vorsten. Wigfried (°924-953) die samen met aartsbisschop van Mainz in 947 intervenieerde voor Essen bij Otto 
I was niet alleen verwant aan de vorst, maar was ook zijn aartskapelaan; zijn opvolger Bruno (°953-965) was de 
broer van Otto I; en Gero (°969-976), die bisschop was toen Mathilde als abdis werd aangesteld, was een nauwe 
vertrouweling van de vorst en via zijn broer Thietmar aangetrouwde familie van Otto van Zwaben. Jens Lieven 
suggereert dan ook dat de Ottoonse aanwezigheid in Essen langs Keulse weg verliep. Lieven, ‘Interventionen 
für das Essener Frauenstift’, pp. 108-112. 
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van de tiende eeuw zijn toegevoegd, bevatten onder andere de namen van Bruno en 
Wiegfried van Keulen.166  
Essen waardeerde haar Keulse contacten sterk en expliciteerde deze in haar memorie. 
Zo plaatsten de abdissen de Keulse heiligen, waarvan ze relieken hadden, expliciet naar 
voren als de patroonheiligen van de gemeenschap. Essen was aanvankelijk gesticht ter 
ere van Maria, de Salvator, en van Cosmas en Damianus,167 maar onder het abbatiaat van 
Hadwig kreeg ook Pinnosa een voorname status in het heiligenlandschap van Essen. 
Pinnosa behoorde bij het gevolg van Ursula en de 11 000 maagden en werd vereerd in 
Keulen.168 Halfweg de tiende eeuw verkreeg Hadwig de relieken van Pinnosa uit Keulen, 
waarop ze deze in een rijkelijk schrijn plaatste in de viering van de kerk. Verder droeg 
ze de opschriftstelling op van de levens van Cosmas en Damianus, én van Pinnosa.169 Het 
manuscript is nu verloren, maar de miniaturen van de heiligen zijn wel bewaard via 
vroegmoderne afschriften.170 Een van de miniaturen betreft een schenkingstafereel met 
de abdis en Pinnosa. Centraal is Maria (als “Θεωτεκος” omschreven) geportretteerd, 
geflankeerd door twee engelen; daaronder bevindt zich het schenkingstafereel: links 
kijkt een sanctimonialis, Thioterae, naar de abdis, Hadwig, die knielend het manuscript 
aanbiedt aan Pinnosa. Uit de wijzende gebaren van Pinnosa blijkt dat ze voorspreekt bij 
Maria voor Hadwig en haar gemeenschap. 
 
 
166 “Uuigfridus archiepiscopus”: D1, fol. 220r; uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, p. 
272. “Bruno archiepiscopus”: D1, fol. 221v; uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, p. 
273. Over Bruno, zie verder: J.H. Forse, ‘Bruno of Cologne and the networking of the episcopate in tenth-
century Germany’, in: German History, 9 (1991), pp. 263-279. 
167 Röckelein, ‘Leben im Schutz der Heiligen’, pp. 91-93. Zie ook: Bodarwé, ‘Roman martyrs’, pp. 345-366; 
Röckelein, ‘Altfrid, Gründer des Stifts Essen’, pp. 50-63. 
168 Röckelein, ‘Leben im Schutz der Heiligen’, pp. 98-99. 
169 Sommigen menen dat het schrijn door Theophanu is gemaakt; Anna Pawlik spreekt dit tegen. A. Pawlik, 
‘Heilige, Reliquien und Reliquiare im Essener Stift: ein Inventar’, in: Frauen bauen Europa. Internationale 
Verflechtungen des Frauenstifts Essen, T. Schilp (ed.), Essen, 2011, pp. 274-276; Röckelein, ‘Leben im Schutz 
der Heiligen’, pp. 98-99. 
170 De afbeelding is bewaard via een afschrift uit de zestiende eeuw: Bösenell bei Münster, Haus Ruhr, Archiv 




Afb. 4 Afbeelding Pinnosa, afschrift van tiende-eeuwse minitauur: Bösenell bei Münster, 
Haus Ruhr, Archiv von und zur Mühlen, Nachlass Iodokus Hermann Nünning 
(1675-1753). Wikimedia Commons. 
Via Pinnosa kon Hadwig de link tussen Essen en de Keulse ruimte benadrukken; het 
toont de westwaartse blik van Essen. Die wordt memoriaal en liturgisch verder versterkt 
in de tweede helft van de tiende en het begin van de elfde eeuw. In de memoriale 
notities van D1 worden verschillende notabelen vermeld die nauwe banden hadden met 
de Ottonen, maar ook met Lotharingen en West-Francië; zoals de eerder vermelde 
Bruno van Keulen, die tevens hertog was van Lotharingen;171 Berengar, bisschop van 
Cambrai die volgens de Gesta Episcoporum Cameracensium “Ottonis imperatoris proxime 
 
 
171 “Bruno archiepiscopus”: D1, fol. 221v; uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, p. 273.  
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consanguineus” was;172 en Hedwig van Saksen, zus van Otto I, die getrouwd was met Hugo 
de Grote, één van de voornaamste notabelen van het toenmalige Frankrijk.173 Tevens 
plaatste Essen ook relieken van heiligen afkomstig uit Lotharingen en het westen op het 
liturgische voorplan: zoals Liudtrud, afkomstig uit de Champagnestreek, en Marsus uit 
Auxerre, wiens relieken Mathilde verkreeg rond het jaar 1000 van Hugo van Chalon, 
bisschop van Auxerre. Ook stimuleerde Essen de cultus van Maxellendis van Caudry 
(Cambrai).174 De link tussen Lotharingen en West-Francië enerzijds en Saksen anderzijds 
is reeds aangestipt door Paul Bertrand en Charles Mériaux. In een gezamenlijk artikel 
wezen ze erop dat verschillende relieken van Lotharingen en Frankrijk, en dan met 
name Cambrai, overgebracht werden naar Saksen halfweg de tiende eeuw in een poging 
om deze regio’s te integreren in de Saksische ruimte, die op dat moment politiek 
dominant was.175 Het valt zeker niet uit te sluiten dat Essen door haar geografische 
ligging op de grens tussen oost en west, haar banden met de Keulse bisschoppen en 
westwaartse blik, hier een goed ankerpunt voor was. Het prominent op de voorgrond 
plaatsen van westerse heiligen suggereert dat Essen hier op inspeelde. Essen herinnerde 
bijgevolg een sociaal netwerk dat vervlochten was met de Ottoonse dynastie, de Keulse 
bisschoppen en de Lotharingsche en zelfs West-Frankische ruimte. De memoria van 
Essen weerspiegelde niet alleen dit sociale netwerk, maar faciliteerde het ook. Door dit 
specifieke netwerk te herinneren, bestendigde Essen de relaties tussen de Ottoonse 
dynastie en de Keulse bisschoppen, en bood het een uitkijkpost naar het westen.176 Essen 
vormt met andere woorden, middels haar memoria, een brug tussen oost en west. Het is 
hierbij niet uitgesloten dat Essen, juist omwille van deze intermediaire positie, van 
belang was voor de Ottoonse vorsten in het midden en de tweede helft van de tiende 
 
 
172 “Hominem exiuit Berengarius episcopus cameracensis”: D1, fol. 222r; uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer 
Sakramentarhandschrift D1’, pp. 273, 276. Voor de vermelding in de Gesta episcoporum Cameracensium: ‘Gesta 
episcoporum Cameracensium’, ed. MGH SS VII, lib. I, c. 80, p. 431.  
173 “Hathauuig comitissa”: D1, fol. 219r; uitgave in: Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, pp. 271, 
276.  
174 Röckelein, ‘Leben im Schutz der Heiligen’, pp. 89, 96-97. Voor Marsus werd er ook een rijkelijk schrijn 
gemaakt, dat nu verloren is. Zie ook: Id., Reliquientranslationen nach Sachsen im 9. Jahrhundert. Über 
Kommunikation, Mobilität und öffentlichkeit im Frühmittelalter, Stuttgart, 2002, pp. 224-241.  
175 Bertrand en Mériaux, ‘Cambrai-Magdebourg’, pp. 1-10. 
176 Voor meer over hoe memorie de identiteit van een gemeenschap kan bestendigen: M. Niederkorn-Bruck, 
‘Verschriftlichung von Erinnerung im Kontext der Liturgie. Überlegungen zum ältesten Essener Sakramentar 
D 1’, in: Pro remedio et salute anime peragemus. Totengedenken am Frauenstift Essen im Mittelalter (Essener 
Forschungen zum Frauenstift 6), T. Schilp (ed.), Essen, 2008, pp. 163-190; F.-J. Jakobi, ‘Der Liber Memorialis von 
Remiremont’, in: Libri vitae. Gebetsgedenken in der Gesellschaft des Frühen Mittelalters, D. Geuenich en U. Ludwig 
(eds.), Keulen, 2015, pp. 87-121; Schilp, ‘Überlegungen zur Sakramentarhandschrift D1’, in: Ibid., pp. 203-220; 
Schilp, ‘Totengedenken des Mittelalters und kulturelles Gedächtnis’, pp. 19-36; Id., ‘Gebetsgedenken in der 
Krise?’, pp. 157-164. 
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eeuw. Dit memoriaal netwerk was bovendien geen onveranderlijk gegeven. In de elfde 
eeuw zien we bijvoorbeeld Walburga meer op het voorplan komen. Zo heeft Theophanu 
een evangeliarium laten opstellen met een afbeelding Pinnosa en Walburga op de gouden 
boekband. Ida, abdis van St. Maria te Keulen, de zus van Theophanu, vereerde ook 
Walburga, wat mogelijk de aandacht van Theophanu voor de heilige verklaart, maar ik 
vermoed dat er ook politieke redenen meespeelden voor Theophanu’s devotie voor 
Walburga. Walburga was immers een Angelsaksische heilige die in Beieren missionaris 
was. Het is niet uitgesloten dat Theophanu de link met Beieren aan het begin van de 
elfde eeuw wilde benadrukken, omdat Hendrik II, aanvankelijk hertog van Beieren, in 
1002 de Duitse troon had bestegen. Mogelijk was het een manier voor Theophanu om de 
relevantie van Essen te onderstrepen en het netwerk van de gemeenschap in een meer 
Beierse richting te sturen.177  
Kloosters als uiting van politieke macht 
In een derde historiografische lijn benadrukten historici het belang van kloosters voor 
de politieke bestendiging van aristocratische families. Volgens deze redenering 
veruitwendigde een klooster de politieke en financiële slagkracht van een familie en 
werd zo een belangrijk instrument in de ondersteuning van de macht van een 
aristocratische familie.178 Om hun argument te ondersteunen, wezen historici onder 
andere op de locatie van kloosters. Niet zelden werd een gemeenschap gesticht in de 
dichte omgeving van een burcht of adellijke residentie.179 Peter Moraw identificeerde dit 
type als Pfalzstiften (ook wel Burgstiften genaamd).180 Onder andere Quedlinburg, 
 
 
177 Röckelein, ‘Leben im Schutz der Heiligen’, p. 98; T. Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen: Gedächtnis 
und Individualität in ottonisch-salischer Zeit, Bottrop, 2002, pp. 95-100; B.H. Gass, ‘Das Theophanu-Evangeliar im 
Essener Domschatz (Hs. 3)’, in: “… wie das Gold den Augen leuchtet”. Schätze aus dem Essener Frauenstift (Essener 
Forschungen zum Frauenstift 5), B. Falk, T. Schilp en M. Schlagheck (eds.), Essen, 2007, pp. 169–188. Over de 
troonsbestijging van Hendrik II, zie: Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187. 
178 Zoals bijvoorbeeld: Wells, ‘The Politics of Gender’, pp. 116-118. 
179 M. Last, ‘Zur Einrichtung geistlicher Konvente in Sachsen während des frühen Mittelalters. Ein 
Diskussionsbeitrag’, in: Frühmittelalterliche Studien, 4 (1970), pp. 341-347. 
180 P. Moraw, ‘Über Typologie, Chronologie und Geographie der Stiftskirche im deutschen Mittelalter’, in: 
Untersuchungen zu Kloster und Stift (Veröffentlichen des Max-Planck-Instituts für Geschichte 68, Studien zur 
Germania Sacra 14), Göttingen, 1980, pp. 25-26. Zie ook: U. Lewald, ‘Burg, Kloster, Stift’, in: Die Burgen im 
deutschen Sprachraum: Ihre rechts- und verfassungsgeschichtliche Bedeuting I (Vorträge und Forschungen 19), 
Sigmaringen, 1976, pp. 155-180; G. Streich, Burg und Kirche während des deutschen Mittelalters. Untersuchungen zur 
Sakraltopographie von Pfalzen, Bürgen und Herrensitzen (Vorträge und Forschungen 29), 2 vol., Sigmaringen, 1984; 
T. Zotz, ‘Klerikergemeinschaft und Königsdienst. Zu den Pfalzstiften der Karolinger, Ottonen und Salier’, in: 
Frühformen von Stiftskirchen in Europa: Funktion und Wandel religiöser Gemeinschaften vom 6. bis zum Ende des 11. 
Jahrhunderts; Festgabe für Dieter Mertens zum 65. Geburtstag Vorträge der Wissenschaftlichen Tagung des Südtiroler 




Nordhausen, Vreden, Meschede, Freckenhorst en Elten werden nabij een vesting 
gesticht. Het waren plaatsen die, zoals Moraw het stelt, “das herrschaftliche, das 
kirchliche und das Milieu diensttuenden Personals miteinander” verbindt.181 Door 
kloosters fysiek aan aristocratische residenties te linken, eigenden adellijke families 
zich het religieus-symbolisch kapitaal van deze kloosters toe, en konden ze de sacrale 
uitstraling van deze gemeenschappen inzetten als een vorm van 
“Herrschaftssicherung”.182  
Historici brachten de politiek-symbolische mogelijkheden van kloosters zelfs naar 
voren als een verklaring voor de negende-eeuwse stichtingsgolf in Saksen. Na de 
verovering van Saksen door Karel de Grote, toonde de Saksische elite zich zeer ijverig 
om zich te integreren in de nieuwe Frankische sociale, religieuze en politieke 
structuren. Door zich als loyale partner te tonen aan de Karolingische vorsten, konden 
ze hun eerdere macht bestendigen en een hogere plaats op de politieke ladder bezetten. 
Het stichten van kloosters bleek een effectieve strategie om hun bereidwilligheid 
hiertoe te tonen, maar etaleerde ook hun macht en potentieel voor de Frankische elite. 
Vanuit deze logica ontwikkelde er zich een opbod tussen aristocratische families om één 
of meerdere dynastieke religieuze centra op te richten, wat leidde tot een snelle 
verdichting van het Saksische monastieke landschap.183  
Het politiek-symbolisch kapitaal van kloosters bleef in de daaropvolgende decennia 
niet onbenut. Zeker onder de regeerperiode van Otto I zien we een nieuwe influx aan 
vrouwenstichtingen. De stichting van Quedlinburg in 936 is hier het beginpunt van. 
Literatuur geeft geen sluitende verklaring voor de toename aan vrouwenkloosters 
tijdens de regeerperiode van Otto I, maar we kunnen vermoeden dat het principe van 
imitatio en aemulatio een belangrijke rol speelde. Hendrik en Mathilde hebben dan wel de 
aanzet gegeven voor de oprichting van Quedlinburg, maar het is vooral Otto I die de 
stichting uitbouwde tot keizerlijk centrum. Al sinds het begin van zijn troonbestijging 
ondersteunde hij de gemeenschap met rijkelijke giften en entte hij de memoria van de 
gemeenschap op zichzelf, zijn directe nakomelingen en zijn ouders – de eerste Saksische 
vorsten – eerder dan de gehele Liudolfingse familie.184 Op deze manier hoopte Otto zijn 
 
 
der Universität Tübingen und der Abteilung Landesgeschichte des Historischen Seminars der Universität Freiburg im 
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181 P. Moraw, ‘Die Pfalzstifte der Salier’, in: Die Salier und das Reich, O. Engels, F.-J. Heyen, F. Staab en S. 
Weinfurter (eds.), vol. 2, Sigmaringen, 1991, p. 371.  
182 Auge, ‘Aemulatio und Herrschaftssicherung’, pp. 207-230; Kruppa, ‘Die Billunger’, p. 2.  
183 Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, pp. 11-31; Id., ‘Die zweifache Integration’, pp. 24-50; Id., Die Integration 
Sachsens; Wells, ‘The Politics of Gender’, pp. 116-118. 
184 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 111-112. 
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positie te versterken. De eerste jaren van Otto’s bewind verliepen immers niet 
rimpelloos en de nieuwe vorst werd geconfronteerd met opstanden van concurrerende 
elites.185 Door zijn naam te verbinden aan Quedlinburg, dat tevens als vorstelijk 
mausoleum gold, uitte Otto I zich als directe nazaat en opvolger van Hendrik.186 Het 
symbolisch kapitaal van de locus bestendigde met andere woorden zijn politieke 
claims.187 Quedlinburg is het toonbeeld van hoe het symbolisch kapitaal van een Stift 
politiek benut kon worden, maar het is zeker niet uitgesloten dat de stichting van 
Quedlinburg andere edellieden inspireerde om gelijkaardige initiatieven op te richten.188  
Hoewel historici reeds veelvuldig hebben gewezen op de symbolisch uitstraling van 
kloostergemeenschappen, mogen we de politieke onderlaag van een kloosterstichting 
niet los zien van andere sociale, economische, religieuze en memoriale motieven. Dit is 
een gegeven dat wel reeds is aangestipt in individuele case studies, maar slechts een 
beperkte receptie kende in de bredere literatuur. Desalniettemin is het van belang te 
benadrukken dat verschillende motieven op elkaar inwerkten. Een exemplarisch 
voorbeeld, waarvan onderzoekers de stichtingsgeschiedenis relatief gedetailleerd 
konden reconstrueren, is Gernrode.189 De gemeenschap is opgericht door markgraaf 
Gero rond 961. Volgens de stichtingsoorkonde behartigde de oorkonde de memoria van 
de vorst, Gero en zijn overleden zonen; zijn schoondochter Hathui nam de leiding van 
de gemeenschap op zich.190 Het is verleidelijk om de stichting van Gernrode dan ook te 
zien als een hoofdzakelijk memoriale act: Gero had geen mannelijke erfgenamen meer 
en investeerde dan vervolgens in een vrouwengemeenschap om zijn memorie en die 
van zijn zonen te garanderen.191 We mogen echter niet over het hoofd zien dat Gero op 
het moment van de stichting aanzienlijke politieke invloed had bereikt. Zijn 
markgraafschap, de Oostmark of ook wel Marca Geronis genoemd, aan de grens met het 
 
 
185 Ibid., pp. 112-113. 
186 Ibid., pp. 114-115. 
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190 MGH DD O I, nr. 229 (961). 
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toenmalige Polen, was één van de grootse van het rijk. Verder behield hij verschillende 
cruciale, militaire overwinningen in het oosten, waarvoor hij door tijdgenoten werd 
geroemd. Zo behaalde hij in 955 een reeks belangrijke overwinningen op de Slaven en 
slaagde hij er zelfs in om de Poolse koning Mieszcko tribuut te laten betalen aan Otto 
I.192 Het lijkt me dan ook niet geheel toevallig dat Gero rond deze periode besloot om een 
klooster op te richten. Het stichten van een religieuze instelling was een manier om zijn 
politieke macht te kapitaliseren.193 Dit betekent geenszins dat de memoria van Gero en 
zijn overleden zonen geen rol speelde in de stichting. Eerder toont het aan dat een 
stichting het resultaat was van een interactie tussen momentum, mogelijkheid, 
middelen en verschillende (achterliggende) motieven. Middels de oprichting van 
Gernrode verzekerde Gero zich van zijn memorie; tegelijk maakte het overlijden van 
zijn zonen de oprichting van Gernrode financieel mogelijk, aangezien Gero hun erfenis 
aanwendde voor de stichting ervan. Het aanstellen van zijn schoondochter Hathui als 
abdis garandeerde dat Gero’s nalatenschap ten minste voor enige tijd in handen van de 
familie zou blijven, maar was voor Hathui ook een goede uitwijkmogelijkheid als 
weduwe. Door vervolgens het klooster fysiek te verbinden met zijn burcht, en dit op een 
moment dat Gero’s politieke ster het hoogst stond, kon hij zijn politieke macht en 
invloed kapitaliseren én tonen in een eeuwigdurende memorie-instelling.  
4.2.2 Kloosters in een aristocratische wurggreep? 
Omwille van de verwevenheid tussen kloosters en adellijke families, zagen historici 
vrouwengemeenschappen vaak vanuit een aristocratische logica. Hierbij gingen ze er 
steevast van uit dat vrouwengemeenschappen volledig ten dienste stonden van de 
sociale, memoriale en politieke belangen van aristocratische patroons. De 
aristocratische wurggreep waar conventen zich volgens hen in bevonden, beïnvloedde 
tevens de institutionele identiteit van vrouwenkloosters. Het zogenaamd open karakter 
van een kanonikale levenswijze stelde Stiften beter in staat om tegemoet te komen aan 
de belangen van leken. Historici beargumenteerden dan ook dat de manifeste 
lekenaanwezigheid in vrouwenkloosters hand in hand ging met een toenemende 
Verstiftung van het kloosterlandschap.194 Hierdoor ontstond het beeld dat het religieuze 
 
 
192 Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriacus zu Gernrode, pp. 204-230; Reuter, Germany in the Early Middle Ages, 
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zelfbewustzijn van vrouwengemeenschappen volledig verstikt werd in een 
aristocratische politiek om dynastieke belangen veilig te stellen. Toch is deze 
redenering te kort door de bocht. Door vrouwengemeenschappen louter vanuit een 
aristocratische logica te bekijken, gingen historici voorbij aan de perspectief van de 
vrouwen zelf.195 Bovendien suggereerden ze, door vrouwengemeenschappen als 
dynastieke verlengstukken te beschouwen, dat de relatie tussen vrouwenkloosters en 
aristocratische families statisch was en niet beïnvloedbaar door maatschappelijke 
veranderingen.196 Volgend deel wil daarom wijzen op de bewegingsvrijheid die 
religieuze vrouwen en hun gemeenschappen hadden in de relatie met aristocratische 
families. Hoewel in sommige gevallen lekeninvloed wel degelijk nefast kon zijn voor een 
kloostergemeenschap,197 waren vrouwengemeenschappen niet per definitie de speelbal 
van de aristocratie. Vrouwenkloosters exploiteerden aristocratische relaties in hun 
eigen voordeel, en konden doeltreffend inspelen op veranderingen en uitdagingen die 
een adellijk netwerk met zich meebracht.  
Het is op basis van het overgeleverde bronnenmateriaal niet altijd mogelijk om de 
relatie tussen vrouwengemeenschappen en hun aristocratische patroons vanuit het 
perspectief van de sanctimoniales te bekijken. Oorkonden beschrijven de relatie tussen 
beiden vaak oppervlakkig, waardoor proactieve handelingen van religieuze vrouwen 
niet altijd zichtbaar zijn. Ook narratieve teksten zijn over het algemeen te summier om 
de agency van religieuze vrouwen ten opzicht van adellijke patroons te beschrijven. Dat 
betekent echter niet dat we in primaire bronnen geen sporen vinden van de daadkracht 
van vrouwen om hun relatie met hun sociaaleconomisch netwerk te sturen. In een 
aantal gevallen geeft het overgeleverde bronnenmateriaal ons wel degelijk een inkijk in 
hoe vrouwengemeenschappen hun relatie met patroons percipieerden. Het betreffen 
conflicten of acute patronagewissels; en hoewel we de relatieve uitzonderlijkheid van 
deze situaties moeten benadrukken, kunnen deze casussen ons wel iets zeggen over de 
houding van vrouwengemeenschappen ten opzichte van hun patroons. In volgende 
paragraaf wil ik dan ook een aantal representatieve voorbeelden bespreken waarvan het 
bronnenmateriaal voldoende substantieel is om dieper te gaan op hoe religieuze 
vrouwen inspeelden op verschuivingen in hun patronagenetwerken, of deze 
exploiteerden in geval van conflict.  
 
 
195 Zie ook opmerking in Bodarwé, ‘Roman Martyrs’, p. 347. 
196 Een uitzondering is echter: Greer, Gandersheim and Quedlinburg.  
197 Greer wees er bijvoorbeeld op dat conflicten tussen wereldlijke spelers ook negatieve gevolgen konden 
hebben voor het klooster. Zie haar toelichting van het Gandersheimconflict: Greer, Gandersheim and 
Quedlinburg, pp. 100-104.  
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Een eerste casus waar ik naar wil verwijzen, is die van Borghorst. Althoff heeft op basis 
van het necrologium van de gemeenschap het patronagenetwerk van het klooster in 
kaart gebracht.198 Zijn bevindingen kunnen een opstap bieden om de vraag te stellen 
hoe religieuze vrouwen hun relatie met patroons zagen. Hij stelde vast dat Borghorst 
sinds haar stichting nauw was ingebed in het familienetwerk van de Billungers. Hier 
kwam echter een drastisch einde aan in het midden van de elfde eeuw. In 1048 werd 
Thietmar Billung († 1048) beticht van rebellie tegen Hendrik III (°1016-1056), waarop de 
vorst zijn bezittingen confisqueerde in een poging om de macht van de Billungers te 
breken. Dit lijkt ook gevolgen te hebben voor Borghorst, aangezien er na 1048 geen 
namen meer zijn opgenomen van leden van de Billungerfamilie in het necrologium. In 
plaats daarvan trad de vorst naar voren als nieuwe patroon van de gemeenschap.199 Op 
basis van deze feiten is het verleidelijk om Borghorst te zien als een slachtoffer van een 
aristocratisch machtsspel, maar er is ook een alternatieve lezing mogelijk, die de 
flexibiliteit van de vrouwen erkent om met dergelijke uitdagingen om te gaan. Er zijn 
immers indicaties dat Borghorst zich opmerkelijk snel aanpaste aan de nieuwe realiteit. 
Wanneer de Billungerpatronage in 1048 dramatisch eindigde, zien we een onmiddellijke 
re-oriëntatie in het memoriaal programma van de gemeenschap. Na de patronageshift 
initieerden de vrouwen immers een nieuwe memorielijn, namelijk die van de Salische 
vorsten, hun nieuwe patroons.200 Uiteraard is het mogelijk dat Hendrik III de 
gemeenschap zijn memorie oplegde, maar er is geen enkele indicatie dat de vrouwen 
zich verzetten tegen deze verandering. Meer zelfs, het lijkt erop dat de vrouwen er alle 
reden toe hadden om de nieuwe vorstelijk patronage te ondersteunen. Om dit toe te 
lichten, moeten we kijken naar de politieke situatie rond het jaar 1000.  
Op het einde van de tiende eeuw was Borghorst, dankzij de patronage van de 
Billungerfamilie, ingebed in een wijdvertakt politiek netwerk. Dit blijkt uit het 
necrologium van het klooster, waarin verschillende prominente magnaten zijn 
opgenomen.201 Aan deze prominente sociale positie kwam echter een einde wanneer 
 
 
198 Althoff, Das Necrolog. 
199 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 64-132; Id., Das Necrolog, pp. 217-222, 246-267, 286-294; Kruppa, ‘Die 
Billunger und ihre Klöster’, pp. 19-22. 
200 Althoff, Das Necrolog, pp. 286-298. 
201 Voor de periode tussen 958 en 1002 worden er bijvoorbeeld veertien bisschoppen in het necrologium 
vermeld, terwijl dit onder het bewind van Hendrik II terugviel tot drie. Wigfridus van Keulen (†953), 
Berngerus van Verdun (†958), Godefridus van Speyer (†961), Godefridus van Speyer (†961), Landward van 
Minden (†969), Gero van Keulen (†976), Thidericus van Trier (†976), Liudholf van Osnabruck (†978), Dodo van 
Cambrai (†979), Dodo van Havelberg (†983), Thetmar van Praag (†983), Warinus van Keulen (†985), Dodo van 
Münster (†993), Folcmar van Keulen (†999). De bisschoppen ten tijde van Hendrik II zijn: Gisilharius van 




Otto III onverwacht en kinderloos stierf in 1002. Het machtsvacuüm dat hij achterliet, 
leidde tot een hevige troonstrijd die uiteindelijk gewonnen werd door de hertog van 
Beieren, Hendrik II. Deze machtswisseling leidde tot een herschikking van de politieke 
machtsverhoudingen, wat vooral de Billungerfamilie in een moeilijke positie bracht.202 
Dit had ook gevolgen voor Borghorst. Omdat de Billungers aan politieke invloed 
verloren, werd ook Borghorst gedeeltelijk afgesneden van haar voormalig wijdvertakt 
politiek netwerk. Dit is te merken in het necrologium van het klooster, waarin we een 
drastische afname zien van politiek gewichtige namen in de eerste jaren van de elfde 
eeuw.203 Het is pas onder de patronage van Hendrik III dat Borghorst haar voormalige 
sociale positie terugkreeg. Vanaf 1048, het moment dat de Salische vorst interfereerde 
in het klooster, verschijnen er opnieuw verschillende prominenten in het memorieboek 
van het klooster.204 Koninklijke interferentie leidde dus tot een (gedeeltelijke) 
herstelling van Borghorsts maatschappelijke positie. Hoewel het zeker niet uitgesloten 
is dat sommige individuen in of rondom het klooster ontevreden waren met de nieuwe 
situatie, en er zich misschien zelfs tegen verzetten, is het ook niet onwaarschijnlijk dat 
anderen deze patronagewissel niet ongenegen waren en misschien zelfs ondersteunden. 
Het zou wel verklaren waarom de gemeenschap zo snel en soepel haar memoria 
herschikte. Een reliekenkruis dat Borghorst van Hendrik III ontving rond 1050 bevestigt 
deze hypothese. De achterkant van dit kruis bevat een afbeelding van de toenmalige 
abdis, Bertha (ca. 1050), die wordt aangeduid als mede-oprichtster van het devotioneel 
object, en dus ook als vertrouwelinge van de vorst.205 Het zou op zijn minst vreemd zijn 
 
 
202 Bernhard I Billung steunde zijn schoonbroer Ekkehard van Meißen als kandidaat om Otto III op te volgen, 
en ook na de troonsbestijging van Hendrik II waren er conflicten met Bernhard en zijn zoon Thietmar. Over de 
relaties tussen de Billungers en Hendrik II, zie de analyse van Althoff, Das Necrolog, pp. 286-289; Id., Adels- und 
Königsfamilien, pp. 104-121. Zie verder ook: Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187; en Greer, 
Gandersheim and Quedlinburg, pp. 163-164 over de troonsbestijging van Hendrik II. 
203 Zo zijn er geen gewichtige namen in het necrologium opgenomen die nauwe banden hadden met de vorst, 
terwijl dit voor de troonsbestijging van Hendrik II wel het geval was. Bovendien werd de memorie van de 
bisschoppen van Maagdenburg en Keulen, twee diocesen waarmee Borghorst nauwe banden had, stopgezet 
onder Hendrik II om opnieuw te worden opgenomen onder zijn opvolger. Althoff, Das Necrolog, p. 288.  
204 Dit is vooral te merken in de bisschopsnamen die vermeld worden in het necrologium. Onder Hendrik III 
worden er verschillende bisschoppen vermeld uit diocesen waar Borghorst geen historische banden mee had 
(Bruno van Verden (†1049); Adalgar van Worms (†1044); Bardo van Mainz (†1051); Hunfried van Maagdenburg 
(†1051); Bernold van Utrecht (†1054); Bruno van Minden (†1055). Ook wordt de memorie van de bisschoppen 
van Maagdenburg en Keulen weer opgenomen. Opvallend is vooral de vermelding van paus Victor II, de enige 
paus die vermeld wordt in het necrologium; niet toevallig iemand die te linken is met Hendrik III. Althoff, Das 
necrolog, pp. 290-293.  
205 Ibid., pp. 283-298. Zie over het kruis ook: A. Kurtze, ‘Die Kunstwerke der Essener Äbtissin Theophanu und 
das Goldkreuz im Frauenstift Borghorst: Frühe Beispiele für die Verwendung von Kristall an Reliquiaren’, in: 
Aus der Nähe betrachtet. Regionale Vernetzungen des Essener Frauenstiftes in Mittelalter und früher Neuzeit (Essener 
Forschungen zum Frauenstift 13), J. Lieven en B. Falk (eds.), Essen, 2017, pp. 151-158. 
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dat het kruis de abdis en haar relatie met de vorst zo prominent in beeld brengt, indien 
er hevig collectief verzet was tegen zijn patronage. In plaats daarvan identificeert het 
kruis haar als een vertrouweling van de vorst en benadrukt het de goede relatie tussen 
Hendrik III en Borghorst. Ik wil in het midden laten of de vrouwen al dan niet actief 
streefden naar vorstelijke patronage, maar de relatief vlotte heroriëntering in de 
memorietraditie en het reliekkruis wijzen wel op het pragmatisme waarmee 
vrouwengemeenschappen hun relatie met aristocratische patroons bekeken. Op het 
moment dat het niet langer voordelig, of zelfs contraproductief zou zijn om een bepaald 
netwerk te onderhouden, lieten de vrouwen het niet na om hun netwerk te 
heroriënteren indien de mogelijkheid zich daartoe voordeed.  
Een pragmatische houding van religieuze vrouwen ten aanzien van lekenrelaties 
merken we ook in Metelen. In 993 vaardigde Otto III een oorkonde uit voor Metelen naar 
aanleiding van een conflict met bisschop Dudo van Münster (°937-993). Dudo 
verhinderde de sanctimoniales van Metelen om hun eigen abdis en voogd te kiezen, 
waarop de vrouwen naar de vorst stapten met hun klacht: “Quomodo sanctimoniales de 
loco Matellia nominato ad nos venerunt […]”.206 Om hun zaak kracht bij te zetten, verwezen 
de vrouwen van Metelen naar hun stichtingsoorkonde uit 889, volgens dewelke ze vrije 
abdiskeuze zouden hebben.207 Toch is dit niet exact hetgeen wat we in de 
oorspronkelijke stichtingsoorkonde lezen.208 Het stichtingsdiploma bepaalt dat de 
stichtster, Friduwi, moest worden opgevolgd door een geschikt lid van haar familie, 
maar neemt geen expliciete maatregelen die een volledige vrije abdiskeuze 
impliceren.209 In 993 laten de vrouwen dit familie-aspect achterwege en stelden ze dat 
“quando opus et usus exegerit” er een volledig vrije abdis- en voogdkeuze moest zijn,210 
waarop Godesdiu en Wichman als respectievelijk abdis en voogd werden aangesteld. Het 
lijkt een nuanceverschil, maar door expliciet de nadruk te leggen op de vrije keuze, 
effenden ze wel het pad voor een Billungerabdis- en voogd. Het is niet onmiddellijk 
duidelijk waarom Metelen een Billungerpatronage prefereerde boven die van de 
diocesane bisschop. Sommige historici meenden dat de Billungers reeds van bij de 
stichting betrokken waren bij het klooster als patroons, maar een dergelijke stelling 
 
 
206 MGH DD O III, nr. 111 (993). 
207 Ibid.: “[…] nostris obtutibus praemonstrantes praeceptum praedecessoris nostri Arnolfi regis in quo continebatur […].”  
208 MGH DD Arn, nr. 59 (889). 
209 De oorkonde van 889 stelt: “[…] et quamdiu quaelibet ex ipsius prosapia in eodem monasterio aptae ad hoc 
invenirentur personae, ipsae in eius regimen sibi succedere permitterentur.”; terwijl de vrouwen in de oorkonde van 
993 beweren dat ze “[…] quando opus et usus exegerit, inter se eligendi abbatissam sua praeceptione concessit et 
advocatum super homines et loca eiusdem monasterii quem ipsae comprobaverint […].” 
210 MGH DD O III, nr. 111 (993). 
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kunnen we mijns inziens van de hand wijzen.211 Eerder lijkt het me dat er op het einde 
van de tiende eeuw een machtsvacuüm was in Metelen, en dat zowel de lokale prelaat 
als de Billungers hier zich in wensten te manifesteren, waarop de gemeenschap van 
Metelen besloot dat in de gegeven omstandigheden Wichman en Godesdiu meer 
interessante patronen waren dan het netwerk van de diocesane bisschop.212  
Bovenstaande voorbeelden zijn op zich onvoldoende om grote uitspraken te doen over 
de agency van vrouwen in hun relatie met de adel, maar tonen wel aan dat de 
aristocratische logica, waarmee voorgaand onderzoek naar vrouwengemeenschappen 
keek, te kort schiet. Hoewel relaties met aristocratische leken wel degelijk 
problematisch konden zijn voor een klooster, moeten we er niet per definitie van 
uitgaan dat vrouwen zich in een aristocratische wurggreep bevonden, of niets meer 
waren dan verlengstukken van adellijke familiepolitiek. Naast conflicten, zijn er immers 
evengoed voorbeelden van vrouwengemeenschappen die hun aristocratisch netwerk 
exploiteerden ten voordele van hun eigen gemeenschap. Een mooi voorbeeld hiervan is 
Herford. Vanaf het midden van de negende eeuw kwam het klooster onder invloed van 
de Ekbertinerfamilie, op dat moment één van de machtigste families in de regio. Kroker 
beargumenteerde dat het klooster door Ekbertijnse invloed geleidelijk vervelde tot een 
kanonikale instelling, wat het idee onderstreept dat lekeninvloed het 
zelfbeschikkingsrecht van kloosters ondermijnde.213 Toch zijn er voldoende indicaties 
 
 
211 Zo meende Moddelmog dat Metelen al van bij de oprichting onder Billunger patronage stond, terwijl we 
hier eigenlijk geen bewijzen voor hebben. Friduwi komt bijvoorbeeld niet voor in het necrologium van 
Lüneburg dat alle Billungers bevat. De eerste verwijzing naar het klooster in het necrologium vinden we pas 
onder het abbatiaat van Godesdiu. Het doet vermoeden dat er voor de oorkonde van 993 geen aantoonbare 
institutionele banden waren tussen Metelen en de Billungerfamilie. De redenering dat Metelen al van bij haar 
stichting een Billungerklooster was, lijkt me dan ook vooral te zijn ingegeven door een narratief dat 
continuïteit als uitgangspunt neemt. Moddelmog, ‘Metelen ohne Billunger’, pp. 157-185; Ead., ‘Stiftung oder 
Eigenkirche?: Der Umgang mit Forschungskonzepten und die sächsischen Frauenklöster im 9. und 10. 
Jahrhundert’, in: Gestiftete Zukunft im mittelalterlichen Europa. Festschrift für Michael Borgolte zum 60. Geburtstag, F. 
Rexroth en W. Huschner (eds.), Berlijn, 2008, pp. 231-234. Zie ook: Ehlers, Die Integration, p. 175; Kruppa, ‘Die 
Billunger’, p. 16. 
212 De Billungers waren op dit moment een politiek gewichtige familie. Zo behoorden de getuigen, Ekbert de 
Eenogige en Wichmann, die in de oorkonde van 993 vermeld worden, tot de hoogste politieke milieus. Althoff, 
Adels- und Königsfamilien, pp. 394, 417. Hans-Josef Weiers meende dat het conflict over Metelen zich volledig 
boven de hoofden van de sanctimoniales afspeelde: H.-J., Weiers, Geschichte des Bistums Münster im Mittelalter, 
Keulen, 1984, p. 30; impliciet is dit narratief ook aanwezig in: E. Thiele, ‘Klosterimmunität und Stiftervogtei im 
Umkreis des ottonischen Königtums’, in: Blätter für deutsche Landesgeschichte, 131 (1995), pp. 5-6. Moddelmog 
erkent wel de sturende rol van de vrouwen in het conflict – wat mij, gezien de expliciete vermelding in de 
oorkonde dat de vrouwen zelf naar de vorst stapten met hun klacht – een meer waarschijnlijke lezing is van 
het bronnenmateriaal: Moddelmog, ‘Metelen ohne Billunger’, pp. 157-185; Ead., ‘Stiftung oder Eigenkirche?’, 
pp. 231-234. 
213 Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 122-123.  
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die erop wijzen dat Herford de aanwezigheid van de Ekbertiners succesvol exploiteerde 
in haar eigen voordeel. Het Leven van Pusinna, neergeschreven kort na de translatie van 
Pusinna’s relieken naar het klooster in 860 door één van de sanctimoniales van Herford, 
geeft een mooi inzicht in hoe het klooster haar relaties met de machtige aristocratische 
familie kapitaliseerde. De auteur verhaalt hoe de abdis Haduwi († 887), de zus van de 
Ekbertinergraaf Cobbo (ca. 818-889) – die overigens de voogd was van de gemeenschap - 
erop gebrand was om haar gemeenschap een nieuwe patroonheilige te bezorgen.214 
Pusinna, die leefde op de omslag van de vijfde en de zesde eeuw in Binçon nabij Châlons-
sur-Marne in Frankrijk, trok haar aandacht.215 Om de relieken van Pusinna te verkrijgen, 
deed Haduwi beroep op haar verwantschap met de West-Frankische vorsten.216 Ze kreeg 
van Karel de Kale de toestemming om Pusinna’s relieken over te brengen naar Herford, 
maar deze translatie verliep niet zonder problemen. Bisschop Badurad van Paderborn 
(ca. °785-862) was immers zeer misnoegd over Haduwi’s plan. Volgens de Vita had 
Haduwi de bisschop geen toestemming gevraagd voor de translatie, zogezegd omdat ze 
dacht dat haar vraag door Karel negatief beantwoord zou worden, maar waarschijnlijk 
wilde ze bewust de episcopale macht omzeilen. In elk geval was Badurad uitzinnig van 
woede en vatte hij zelfs het plan op om het reliekentransport te overvallen. Uiteindelijk 
zag hij hiervan af omwille van Haduwi’s nabijheid bij de vorst en de grote massa aan 
bisschoppen en prominenten (onder andere de Ekbertiner familie) die de relieken 
vergezelde.217 Het was pas na de installatie van de relieken dat Haduwi pro forma de 
toestemming van de bisschop vroeg, die niets anders kon dan zijn toestemming 
geven.218  
De Vita van Pusinna is uiteraard anekdotisch van aard, maar de nadruk waarmee de 
auteur het conflict en de aristocratische banden van Haduwi en Herford in het algemeen 
belicht, wijzen er wel op dat het klooster zich zeer bewust was van de voordelen van 
 
 
214 Bodarwé, ‘Pusinna: Ein Spiegel jungfräulichen Lebens’, pp. 33-35; Ead., ‘Die Frühgeschichte’, pp. 198–99; 
Röckelein, Reliquientranslationen nach Sachsen, p. 206. De translatie is uitgegeven in: ‘Translatio Pusinnae 
virginis’, in: Die Kaiserurkunden, ed. R. Wilmans en F. Philippi, pp. 541–546.  
215 Volgens haar heiligenleven was Pusinna een devote vrouw, die na haar wijding in haar ouderlijk huis bleef. 
Volgens Bodarwé trok dit model van een religieus leven met nauwe banden met de seculiere wereld Haduwi, 
die getrouwd was voor haar intrede in Herford, sterk aan. Bodarwé, ‘Pusinna’, pp. 31-44. 
216 “Erat autem ei aditus facilis ad ipsum, sive consanguinitatis gratia, cum ei tertio quartoque cognationis gradu 
iungeretur, sive quod maiores eius multa familiaritate ac liberalitate memorati principis usi essent […].” ‘Translatio 
sanctae Pusinnae’, ed. Wilmans en Philippi, c. 3, p. 542. 
217 Beschrijving van het conflict in de Vita overgenomen uit: Flierman, Saxon Identities, pp. 144-145. Haduwi’s 
band met prominenten wordt als volgt omschreven in de Translatio: “Et profecto nisi vicinitas principis et 
frequentia episcoporum ac procerum adfuisset, neque episcopus parochiae illius neque populi multitudo pateretur coelesti 
thesauro se spoliari.” ‘Translatio sanctae Pusinnae’, ed. Wilmans en Philippi, c. 8, p. 545. 
218 Robert Flierman vermoedde dat de bisschop concurrentie vreesde voor de nabijgelegen cultus van Liborius, 
die hij ondersteunden. Flierman, Saxon Identities, p. 145. 
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machtige patroons. Het was immers dankzij Haduwi’s wereldlijke relaties dat het 
klooster de relieken van Pusinna kon verkrijgen. Haduwi’s adellijke achtergrond 
verschafte haar de nodige contacten, maar gaf haar ook genoeg maatschappelijk 
gewicht om de diocesane macht naast haar neer te leggen. De abdis wist waarschijnlijk 
maar al te goed dat haar plan tot een conflict kon leiden met de bisschop, maar zette 
toch door. Het suggereert dat Haduwi voldoende zelfzeker was dat, in het geval van een 
conflict, ze aan het langste eind zou trekken. Ongetwijfeld verschafte de banden met 
een vooraanstaande familie Haduwi, en bij uitbreiding de gemeenschap, het nodige 
gewicht om de episcopale macht te omzeilen. 
Dit hoofdstuk maakte duidelijk dat we vrouwengemeenschappen niet kunnen herleiden 
tot dynastieke mausolea die volledig ten dienste stonden van de memoriale, sociale en 
politieke belangen van de adel. Hoewel conventen wel degelijk de belangen van hun 
adellijke patroons behartigden, was hun relatie complexer en veelzijdiger dan 
voorgaande literatuur suggereerde. Daarnaast mogen we geenszins het perspectief van 
de religieuze vrouwen zelf uit het oog verliezen. Deze vaststelling biedt een opstap om 
in een volgend hoofdstuk dieper in te gaan op de relatie tussen de vorsten en adellijke 
patroons met betrekking tot conventen. Het is vanzelfsprekend dat de adel en vorsten, 
hoewel hun stichtingen vaak in aparte lijsten voorkomen, geen twee volledig 
onderscheidbare groepen zijn. De Ottonen waren evengoed een aristocratische familie 
als dat ze vorsten waren. Desalniettemin interpreteerde voorgaande literatuur 
vorstelijke betrokkenheid op vrouwengemeenschappen vanuit een overkoepelende 
strijd met aristocratische fracties over macht en invloed – een beeld dat we grondig 
kunnen nuanceren.  
4.3 Kloosters als strijdtoneel tussen vorsten en adel? 
Het overzicht van stichtingen voor religieuze vrouwen in de vorstelijke sfeer is 
beduidend korter dan het aantal gemeenschappen dat op initiatief van de adel is 
gesticht. In totaal spreken we van vier conventen die vanuit vorstelijke hoek zijn 
gesticht: Herford, dat volgens een reeks oorkonden uit de tiende en elfde eeuw is 
gesticht door Lodewijk de Vrome naar het voorbeeld van Soissons in West-Francië;219 
 
 
219 MGH DD LDD, nr. 178 (853); MGH DD Arn, nr. 3 (887); MGH DD OI, nr. 153 (952); MGH DD K II, nr. 10 (1025); MGH 
DD HIII, nr. 5 (1039); MGH DD HIII, nr. 67 (1040). Zie verder ook: 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey, en 
4.1 Overzicht Saksisch landschap, voetnoot 65. 
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Quedlinburg, dat gesticht is door het eerste Ottoonse vorstenpaar in 936 en Otto I dan 
verder uitbouwde tot keizerijke locus;220 Nordhausen, gesticht door koningin Mathilde in 
het begin van de jaren zestig van de tiende eeuw;221 en Kaufungen, dat een initiatief was 
van Kunigunde, de vrouw van Hendrik II.222 Twee andere gemeenschappen die we 
kunnen vermelden, zijn Gandersheim en Essen. Beide gemeenschappen zijn stricto sensu 
geen koninklijke stichtingen. Gandersheim is halverwege de negende eeuw gesticht 
door Liudolf en Oda. Zij zijn weliswaar de zogenaamde stamouders van de Ottoonse 
dynastie, maar de familie had toen nog geen vorstelijke status.223 Essen was rond 850 
gesticht door Altfried, bisschop van Hildesheim.224 Wel ontplooien beide 
gemeenschappen zich in de loop van de tiende eeuw, en vooral de tweede helft van de 
tiende eeuw, tot keizerlijke centra. Contemporain bronnenmateriaal maakt ook 
duidelijk dat tijdgenoten deze gemeenschappen ook zo percipieerden. In een aantal 
tiende-eeuwse vorstelijke privileges vinden we de formule terug dat het klooster in 
kwestie dezelfde rechten kreeg als Quedlinburg, Gandersheim en/of Essen. In sommige 
gevallen wordt ook Herford vermeld.225 Het maakt duidelijk dat deze vier 
gemeenschappen als vorstelijk referentiepunt golden in de tiende eeuw. Het is hierbij 
van belang te vermelden dat noch Nordhausen, noch Kaufungen als vorstelijk ijkpunt 
golden in overgeleverde diplomatieke bronnen.  
Het beperkte aantal vorstelijke stichtingen voor religieuze vrouwen verschilt met het 
aantal vorstelijke initiatieven voor mannelijke religieuzen. Vooral tijdens de 
Karolingische periode en onder de heerschappij van Hendrik II was de vorstelijke 
interesse in mannengemeenschappen manifest.226 Het verschil tussen vorstelijke 
betrokkenheid op mannen- en vrouwengemeenschappen uit zich ook in de stopplaatsen 
van de vorsten. Van de tien religieuze gemeenschappen die het vaakst werden gebruikt 
als stopplaats door de (Oost-)Karolingische en Ottoonse vorsten verschijnt alleen 
 
 
220 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 108-115. 
221 Ibid., pp. 152-153. 
222 MGH DD HII, nr. 375 (1017). Zie 8.3.2 Kaufungen voor een uitgebreidere bespreking over de stichting van 
Kaufungen.  
223 Over de stichting van Gandersheim, zie: Bodarwé, Sanctimoniales Litteratae, pp. 15-20. Hun dochter Liutgard 
was wel getrouwd met Lodewijk de Jongere. Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 34. 
224 Over de stichting van Essen, zie: Bodarwé, Sanctimoniales Litteratae, pp. 32-49. Zie verder ook het overzicht in 
4.1 Overzicht Saksisch landschap en de bijhorende referenties. 
225 Volgende kloosters krijgen dezelfde juridische rechten als Quedlinbug, Gandersheim, Essen en/of Herford: 
Alsleben: MGH DD OII, nr. 190 (979); Drübeck: MGH DD O II, nr. 225 (980); Gernrode: MGH DD O III, nr. 326 (999); 
Oedingen: MGH DD O III, nr. 363 (1000); Kemnade: MGH DD H II, nr. 87 (1004), nr. 362 (1017). 
226 Zie het overzicht in 4.1 Overzicht Saksisch landschap en de bijhorende referenties. 
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Quedlinburg in de top tien (op de vierde plaats, na Maagdenburg, Merseburg en 
Allstedt). Gandersheim verschijnt pas op de zestiende plek.227  
De relatief beperkte fysieke aanwezigheid van de vorsten in conventen verschilt 
sterk van hun virtuele. Als we kijken naar het aantal immuniteits- en 
keuzerechtprivileges, blijkt dat vrouwengemeenschappen veel vaker het onderwerp 
waren van dergelijke schenkingen dan gemeenschappen voor religieuze mannen. 
Volgens de lijsten die Ehlers opstelde, zijn er in totaal 83 immuniteitsprivileges 
overgeleverd voor 51 Saksische religieuze gemeenschappen, waarvan 24 
mannengemeenschappen en 27 vrouwengemeenschappen (54%). Daarnaast zijn er 92 
keuzerechtsprivileges overgeleverd voor 47 verschillende gemeenschappen. Hierbij is 
het aandeel vrouwengemeenschappen nog hoger, namelijk 29 conventen (61,7%) 
tegenover achttien mannengemeenschappen. De meeste gemeenschappen (namelijk 40) 
verkregen zowel een immuniteitsprivilege als het recht om een eigen voogd en/of 
abt/abdis te kiezen. Elf gemeenschappen hadden immuniteit zonder keuzerecht, 
waarvan vier vrouwengemeenschappen (Böddeken, Wunstorf, Nordhausen en 
Borghorst); daarnaast hadden slechts zeven gemeenschappen keuzerecht zonder 
immuniteiten, waarvan zes vrouwengemeenschappen (St. Maria te Gandersheim, 
Frohse, Hilwartshausen, Gernrode, Wittekindsberg en Steterburg).228 Het is van belang 
te noteren dat we geen grote temporele verschillen kunnen vaststellen in het verlenen 
van bovenstaande rechten. Er zijn wel meer privileges overgeleverd voor de Ottoonse 
periode, maar dit heeft te maken met het feit dat het bronnencorpus voor deze periode 
over het algemeen gunstiger is.  
Bovenstaand overzicht suggereert dat vorsten niet zozeer intrinsiek geïnteresseerd 
waren in het stichten van nieuwe conventen, maar dat ze gedurende een continue 
periode wel veelvuldig intervenieerden in vrouwengemeenschappen. De interventie van 
vorsten in bestaande gemeenschappen werd in voorgaande literatuur vaak 
geïnterpreteerd vanuit het kader van het zogenaamde rijkskerkenstelsel of 
Reichskirchensystem. Dit is de idee dat er een systeem te herkennen valt in de religieuze 
politiek van de Ottoonse en Salische vorsten, waarbij de Duitse keizers religieuze 
instellingen uitbouwden als ankerpunten in hun binnenlands beleid.229 Hoewel dit idee 
 
 
227 Ehlers, Die Integration, pp. 111-114. 
228 Deze gegevens overgenomen van: Ibid., pp. 137-141. Ook de mannengemeenschap verbonden aan 
Quedlinburg had keuzerecht zonder immuniteit. Ibid., p. 140. 
229 Voor een uitgebreide bespreking van het het historiografisch concept van Reichskirchensystem, zie: K. 
Vanheule, De demystificatie van een hervormingsfenomeen: een speurtocht naar de wereld achter de maskers van Poppo 
van Stavelot (978-1048) en zijn invloed in monastieke instellingen in Lotharingen, Vlaanderen en daarbuiten, 




reeds in de negentiende eeuw op de historische agenda werd geplaatst,230 werd het 
vooral door Theodor Schieffer en Leo Santifaller uitgewerkt in de eerste helft van de 
twintigste eeuw.231 Zij beargumenteerden dat de Duitse vorsten bewust religieuze 
instellingen inzetten om de macht van de regionale adel te breken. Zo gaven ze politieke 
sleutelfuncties niet meer aan leden van machtige aristocratische fracties, maar aan 
abten en bisschoppen. Aangezien zij politieke benoemingen niet konden doorgeven aan 
verwanten, kwam de macht na hun overlijden terug bij de vorst. Daarnaast plaatsten 
vorsten aristocratische kloosters onder direct koninklijk gezag. Door deze 
aristocratische loci naar zich toe te trekken, konden deze instellingen fungeren als een 
“trust fund” waar de vorst goederen en rechten kon plaatsen, zonder het risico dat deze 
vervreemd zouden worden.232 Bovendien waren deze zogenaamde rijkskloosters ook 
dienstplicht verschuldigd aan de vorst: ze fungeerden als koninklijke stopplaats, 
moesten een servitium regis betalen, baden voor de stabiliteit van het rijk en leverden 
mankracht voor het leger.233  
In de tweede helft van de twintigste eeuw diepten historici de idee van een 
Reichskirchensystem verder uit. Vooral in Duitse milieus trachtten onderzoekers een 
classificatie aan te brengen in de verschillende relaties die een klooster kon hebben met 
de vorsten, en dit op basis van de specifieke rechten die gemeenschappen verkregen. Zo 
maakte Theodor Mayer een onderscheid tussen enerzijds koningskloosters en 
anderzijds rijkskloosters. De eerste kunnen we zien als Eigenklöster van de vorsten. Ze 
werden door de keizers beschouwd als hun persoonlijk eigendom. Rijkskloosters 
daarentegen zijn geen eigendom van de vorst, maar van het rijk. Ze maken, met andere 
woorden, deel uit van het Duitse rijk.234 Michel Parisse voegde daar voor 
vrouwengemeenschappen nog een aparte categorie aan toe, namelijk “Kanonissenstift 
 
 
historiografische bespreking hieronder over. Zie verder ook het historiografisch overzicht in: T. Vogtherr, Die 
Reichsabteien der Benediktiner und das Königtum im hohen Mittelalter (900-1125), Stuttgart, 2000, pp. 7-15. 
230 Zie bijvoorbeeld G. Matthäi, Die Klosterpolitik Kaiser Heinrichs II. Ein Beitrag zur Geschichte der Reichsabteien, 
Grünberg, 1877. Referentie overgenomen van Vanheule, De demystificatie, p. 308. 
231 T. Schieffer, ‘Heinrich II. und Konrad II. Die Umprägung des Geschichtsbildes durch die Kirchenreform des 
11. Jahrhunderts’, in: Deutsches Archiv für Erforschung des Mittelalters, 8 (1951), pp. 284-437; L. Santifaller, Zur 
Geschichte des ottonisch-salischen Reichskirchensystems, Wenen, 1964. Santifaller was de eerste die het woord 
rijkskerkensysteem systematisch hanteerde. Referenties overgenomen van: Vanheule, De demystificatie van een 
hervormingsfenomeen, p. 309-310. 
232 Definitie afkomstig uit: T. Reuter, ‘The “imperial church system” of the Ottonian and Salian rulers. A 
reconsideration’, in: The Journal of Ecclesiastical History, 33 (1982), p. 348; Vanheule, De demystificatie van een 
hervormingsfenomeen, p. 310. 
233 Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 75-76. 
234 Bespreking overgenomen van: Vogtherr, Die Reichsabteien, p. 12. De referentie naar het werk van Mayer is: T. 
Mayer, Fürsten und Staat. Studien zur Verfassungsgeschichte des deutschen Mittelalters, Weimar, 1950, pp. 215-247.  
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alten Typs”,235 die hij definieerde aan de hand van de interne relaties tussen 
gemeenschap en vorst ten tijde van Frederik I Barbarossa (1152-1190). Concreet 
benoemt hij hiermee gemeenschappen met een “stiftische” karakter: kloosters die een 
kanonikale observantie hadden en in een nog bestaande, aanwijsbare “alteingesessene 
adlige Tradition” stonden.236 Historici hanteerden verschillende definities van deze 
termen, waardoor nieuwe categorieën ontstonden zoals “Reichsabtei nach Ficker”, 
“Reichsabtei nach Vogtherr”, “Immunität nach Stengel”, en “Immunität nach 
Santifaller”, met een verdere complexiteit tot gevolg.237 Daarnaast lanceerde 
Fleckenstein in 1974 zowel een enge als brede definitie van het rijkskerkenstelsel. In de 
enge zin was een rijkskerk een religieuze instelling die onder directe juridische 
verantwoordelijkheid stond van de vorst; in de brede zin omvatte het alle religieuze 
instellingen in het vorstendom.238  
Het behoeft weinig betoog dat een dergelijk juridisch classificatiesysteem volledig 
voorbijgaat aan de historisch realiteit. Latere historici stelden dan ook de 
classificatiedrang van voornoemde onderzoekers in vraag. Thomas Vogtherr meent 
bijvoorbeeld dat we de relaties tussen een klooster en vorst niet kunnen generaliseren. 
Rijkskloosters (in de zin van kloostergemeenschappen die onder direct gezag van de 
vorst stonden) hadden wel alle dienstplicht naar de keizer toe, maar de rechten, en 
bijgevolg ook de relatie die een klooster had met de vorst, verschilden van gemeenschap 
tot gemeenschap. Eerder dan kloosters in juridische hokjes te plaatsen, pleitte hij ervoor 
om naar de concrete situatie te kijken.239 In diezelfde lijn nuanceerden historici ook de 
idee van een rijkskerkenstelsel zelf. Vooral Thomas Reuter moet hierbij vermeld 
worden. Hij deconstrueerde de idee van een rijkskerkensysteem volledig: volgens hem 
was er geen systeem te bekennen in de politiek van de Ottoonse en Salische vorsten om 
middels kerkelijke instellingen de macht van de adel te breken. Bisschoppen en abten 
waren vaak zelf van adellijke afkomst waren, en hun persoonlijke, episcopale en 
familiale belangen waren bijgevolg niet altijd van elkaar te onderscheiden. In 1998 
bouwde Schieffer hierop verder door te stellen dat de Ottonen en Saliërs nooit een 
systeem beoogden. Otto I had, met andere woorden, geen Ottoons-Salisch masterplan 
 
 
235 Parisse, ‘Die Frauenstifte’, p. 494. 
236 Ibid., pp. 493-496, citaat op p. 494. 
237 C. Ehlers, ‘Der helfende Herrscher: Immunität, Wahlrecht und Königsschutz für sächsische Frauenstifte bis 
1024’, in: Essen und die sächsischen Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), J. 
Gerchow en T. Schilp (eds.), Essen, 2003, pp. 45-58, en vooral de lijst op pp. 55-56.  
238 Bespreking overgenomen van: Vanheule, De demystificatie, p. 310. De referentie naar Fleckenstein is: J. 
Fleckenstein, ‘Zum Begriff der ottonisch-salischen Reichskirche’, in: Geschichte, Wirtschaft, Gesellschaft. 
Festschrift Clemens Bauer, E. Hassinger (ed.), Berlijn, 1974, pp. 61-71.  
239 Vogtherr, Die Reichsabteien, pp. 19-24. 
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bedacht om kloosters te onttrekken aan de invloed van de adel. De auteur pleit er dan 
ook voor om te spreken over rijkskerkenpolitiek in plaats van rijkskerkensysteem.240  
Ondanks de kanttekeningen bij de notie van rijkskerk en of er al dan niet een systeem of 
politiek in te ontdekken valt, beïnvloedde de idee van kloosters als strijdtoneel tussen 
vorst en adel ook de studie naar Saksische vrouwengemeenschappen. Juist omdat 
conventen, zeker in Saksen, nauw vervlochten waren met de adel, werd de interferentie 
van vorsten in Stiften gezien als een poging van de vorst om enerzijds zijn eigen macht 
uit te bouwen en anderzijds de macht van de adel te beperken. Recent stelde Röckelein 
onomwonden:  
“Für die Herrscher bildeten sie darüberhinaus strategische Machtzentren 
innerhalb des Reiches. Mit Hilfe der Privilegien des Königsschutzes und der 
Immunität entzogen sich die adeligen Eigenklöster dem Einfluß der 
Gründerfamilien und gewannen so größere Autonomie von ihren Gründern (zum 
Beispiel durch die Gewähr der freien Äbtissinnenwahl)”.241 
Desalniettemin moeten we zeer voorzichtig zijn om een te scherpe lijn te trekken tussen 
vorstelijke machthebbers en de betrokken adel. In de meeste gevallen sloot vorstelijke 
aanwezigheid aristocratische invloed immers niet uit. Inzichtelijk hiervoor is het werk 
van Barbara Rosenwein, Negotiating Space, waarin ze overtuigend beargumenteerde hoe 
privileges vorstelijke macht faciliteerden. Ze benadrukte het belang van vorsten in de 
vroege en hoge middeleeuwen om “pivotal and central figures” te zijn.242 Vorstelijke 
macht was immers niet geënt op een uitgebouwd bureaucratisch systeem, maar lag juist 
in een dynamisch netwerk van relaties. De macht van vorsten was, met andere woorden, 
gebaseerd op de mate waarin ze allianties met aristocraten konden aangaan, 
onderhouden, bespelen en aanpassen. In deze lijn was het schenken van privileges een 
cruciale manier voor vorsten om netwerken aan zich te binden.243 Vorstelijke privileges 
 
 
240 Bespreking overgenomen uit: Vanheule, De demystificatie, pp. 310-311. De referenties naar Reuter en 
Schieffer zijn respectievelijk: Reuter, ‘The “imperial church system”, pp. 347-374; R. Schieffer, Der geschichtliche 
Ort der ottonisch-salischen Reichskirchenpolitik, Opladen, 1988, pp. 5-33. 
241 H. Röckelein, ‘Bairische, sächsische und mainfränkische Klostergründungen im Vergleich: (8. Jahrhundert 
bis 1100)’, in: Nonnen, Kanonissen und Mystikerinnen. Religiöse Frauengemeinschaften in Süddeutschland. Beiträge zur 
interdisziplinären Tagung vom 21. Bis 23. September 2005 in Fraunchiemsee (Studien zur Germania Sacra 31, 
Veröffentlichungen des Max-Planch-Instituts für Geshichte 235), E. Schlotheuber, H. Flachenecker en I. Gardill 
(eds.), Göttingen, 2008, p. 50. Een dergelijk narratief lezen we onder andere ook in: Thiele, ‘Klosterimmunität, 
Wahlbestimmungen und Stiftervogteien’, pp. 1-50; Parisse, ‘Les monastères des femmes’, p. 23; Id., ‘Les 
religieuses dans la nord’, p. 132; Leyser, Rule and Conflict, pp. 68-71. 
242 B.H. Rosenwein, Negotiating Space. Power, Restraint, and Privileges of Immunity in Early Medieval Europe, Ithaca, 
NY, 1999, pp. 3-9, citaat op p. 6. 
243 Rosenwein, Negotiating Space, pp. 3-9. 
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faciliteerden dus netwerken, eerder dan dat ze een wig sloegen tussen de vorsten en 
adellijke fracties.244 
We vinden in het bronnenmateriaal dan ook verschillende voorbeelden van adellijke 
stichters en patroons die hun invloed in hun gemeenschappen behielden.245 Om er een 
aantal te geven: Friduwi, de oprichtster van Metelen, schonk in 889 Arnulf de “potestas” 
over de gronden waar ze een klooster wilde oprichten, maar bepaalde dat de 
gemeenschap onder haar “regimen” bleef en die van haar nakomelingen.246 Gero vroeg 
dan weer expliciet vorstelijke bescherming voor zijn stichting nabij Gernrode - in de 
bijhorende oorkonde wordt de memoria van Otto I zelfs vóór die van Gero, zijn zonen en 
zijn verwanten vermeld - maar benoemde zijn schoondochter Haduwi als abdis.247 
Gelijkaardige regelingen vinden we ook in andere kloosters. Bruno en Otto, de zonen 
van Liudolf en Oda – stichters van Gandersheim – plaatsten Gandersheim bijvoorbeeld 
onder vorstelijke bescherming, maar stipuleerden dat de abdis uit de Liudolfingse 
familie moest komen.248 Wanneer Gero en Adala, tot slot, in 979 hun stichting Alsleben 
in koninklijke bescherming gaven, lieten ze in de oorkonde noteren dat de onderdanen 
van het klooster wel vorstelijke bescherming genoten, maar niet de kloostergoederen – 
op deze manier verzekerden ze hun eigen rechten op de bezittingen van de 
gemeenschap.249  
Het lijkt me dan ook niet interessant om vorstelijke invloed in aristocratische 
stichtingen te beschrijven vanuit een algemene imperiale drang om de macht van de 
adel in te perken. Een aanpak die vertrekt vanuit concrete situaties en nagaat hoe de 
relatie tussen vorsten en adellijke patroons met betrekking tot 
vrouwengemeenschappen vorm kreeg in deze specifieke context, geeft een beter inzicht 
in de sociale dynamieken van kloostergemeenschappen.250 In volgende alinea’s wil ik 
deze aanpak toepassen op twee exemplarische casestudies.  
 
 
244 Niettegenstaande er wel conflicten konden zijn. Zo confisqueerde Otto I de bezittingen van Wichmann de 
Jongere rondom het gebied Kemnade na een rebellie. Wel liet hij de twee dochters van Wichmann, Friderun en 
Imma, toe om een klooster te stichten, en stond hij hen toe dat ze de instelling en een deel van hun vaders 
landgoed konden bezitten tot hun overlijden. In 1004 bevestigde Hendrik II deze regeling en bepaalde hij dat 
het klooster na het overlijden van de zusters aan hem zou toevallen. MGH H II, nr. 87 (1004). Leyser, Rule and 
Conflict, pp. 68-69; Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 207-208. Zie ook de bespreking van de relatie tussen 
Borghorst en Hendrik II in 4.2.2 Kloosters in een aristocratische wurggreep? en de bijhorende voetnoten. 
245 Zie onder andere: Moddelmog, ‘Sitftung oder Eigenkirche?’, pp. 215-243; Thiele, ‘Klosterimmunität, 
Wahlbestimmungen und Stiftervogteien’, pp. 1-50; Wood, The Proprietary Church, pp. 280-292, 339, 355-356.  
246 MGH DD Arn, nr. 59 (889). 
247 MGH DD O I, nr. 229 (961). 
248 MGH DD LJ, nr. 2 (877). 
249 MGH DD O II, nr. 190 (979). Thiele, ‘Klosterimmunität’, p. 15. 
250 Zie ook de opmerking in: Wood, The Proprietary Church, pp. 280-281. 
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Een eerste casus die ik wil bespreken, is de consolidatie van de stichting van 
Hilwartshausen. Het is een indicatief voorbeeld van hoe koninklijke bescherming een 
manier kon zijn voor aristocratische patroons om controle over hun stichting te 
behouden en te beschermen tegen al dan niet onrechtmatige erfenisclaims van 
familieleden of externen. Zoals eerder gesteld is de gemeenschap gesticht door de 
matrona Aeddila in 960. Hiervoor deed ze expliciet beroep op de hulp van Otto I. Ze 
droeg al haar goederen, incluis het erfdeel van haar overleden zonen Folcmer en Bunica, 
over aan de vorst, die het vervolgens terugschonk aan het klooster (een deel werd 
echter opzij gehouden voor drie andere familieleden, namelijk Egbert, Hildiward en 
Helmdag).251 De oorkonde vermeldt niet waarom Aeddila deze regeling trof, maar er zijn 
indicaties dat er binnen de gemeenschap ongerustheid was over de mogelijkheid dat het 
klooster onderwerp zou worden van een erfenistwist tussen Aeddila en haar 
verwanten.252 Een diploma van Otto II uitgevaardigd op 20 juli 963, vertelt hoe “duae 
Germane sorores, Berthildis et Hemma”, de dochters van Aeddila, naar Otto II kwamen met 
het verzoek om de privileges die Otto I in 960 aan Hilwartshausen had geschonken, te 
bevestigen.253 Otto II nam het klooster vervolgens op in de “regum mundiburdio vel 
defensione sicut cetere regales abbatiae”,254 opdat:  
“[…] het duidelijk zou zijn dat niemand van de ouders of voorouders, of 
erfgenamen van deze zusters een schuldenaar of bezitter kan zijn, en dat het 
zonder enige tegenspraak beter is dat zij [de vrouwen] God, Christus en de heilige 
Stefanus konden dienen met al hun bezittingen, en met al hun behoeften de 
monastieke gebruiken konden navolgen tot in de eeuwigheid.”255  
Door duidelijk te stellen dat de bezittingen van het klooster niet vervreemd konden 
worden door familieleden, bestendigt de oorkonde het eigendomsrecht van de 
 
 
251 MGH DD O I, nr. 206 (960).  
252 De gemeenschap zou hiermee geen uitzondering zijn. Zo werd Herford in 1015 geplunderd door Thietmar, 
de broer van de toenmalige abdis: Kroker, ‘Kaiser, Könige und Fromme Frauen’, p. 100; O. Wolfgang, ‘Starke 
Frauen – große Persönlichkeiten Lebensbilder aus einer tausendjährigen Geschichte’, in: 1000 Jahre Stift Berg 
Herford, O. Wolfgang (ed.), Bielefed, 2011, p. 68. Over het klooster Elten brak er na het overlijden van de 
stichter een bitter erfenisconflict uit tussen zijn twee dochters. Zie hierover: F.W. Oediger, ‘Adelas Kampf um 
Elten’, in: Annalen des Historischen Vereins für den Niederrhein, 155/156 (1954), pp. 67-86; A. Kos, ‘Machtsstrijd in 
Hamaland. De politieke ambities van Balderik en Adela, circa 973-1016’, in: Jaarboek voor middeleeuwse 
geschiedenis, 5 (2002), pp. 27-68; H.H. Jongbloed, ‘Wichman, Adela en Alpertus - De Eltense boedelkwestie (968-
996)’, in: Gelre, 96 (2005), pp. 7-45. 
253 MGH DD O II, nr. 6 (963). 
254 Ibid. Zie verder ook: Goetting, ‘Gründung und Anfänge’, pp. 153-157. 
255 “[…] nec alicui parentum vel proheredum earundem sororum debitor vel possidendus existat, quin pocius abque ullius 
contradictione cum omnibus suis appendiciis Christi famulabus inibi Deo sanctoque Stephano famulaturis deserviat et ad 
monasticos usus necessitatibus illarum perpetualiter assistat.” MGH DD O II, nr. 6 (963). (Eigen vertaling.)  
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sanctimoniales over de goederen van Hilwartshausen. De oorkonde vermeldt niet of er 
een concrete aanleiding was voor de vraag van Hilwartshausen, maar de vermelde zin 
maakt duidelijk dat er binnen de gemeenschap op zijn minst ernstige bezorgdheid was 
over hun goederen. Het is zeker niet uitgesloten dat deze ongerustheid Aeddila aanzette 
om een vorstelijke liaison aan te gaan. Door haar goederen eerst aan de vorst te 
schenken, omzeilde ze het erfenisrecht, waardoor ze haar stichting kon beschermen 
tegen ongewenste claims van familieleden.256 Tegelijk was het voor Otto ook niet 
oninteressant om in te gaan op het initiatief van Aeddila. Hilwartshausen was immers 
gevestigd op een geopolitiek en economisch interessante locatie. Het lag nabij de 
samenvloeiing van de rivieren de Aa en Werre, waar goederen werden verscheept om 
naar Bremen vervoerd te worden, en op een kruispunt van verschillende wegen. 
Bovendien lag het klooster nabij twee koninklijke bossen.257 Vanuit dat oogpunt was het 
voordelig voor de vorst om een voet in het klooster te hebben. Aeddila en Otto vonden 
elkaar dus in de gegeven omstandigheden; hun liaison was het resultaat van individuele 
belangen die op dat moment in dezelfde richting wezen.  
Dit betekent echter niet dat deze overeenkomst niet onderhevig was aan fluctuatie. 
In de loop van de tweede helft van de tiende eeuw, volgens Goetting rond 977, kwam het 
klooster onder invloed van bisschop Bernward van Hildesheim (c. °960-1022).258 Deze 
verschuiving in het sociale netwerk uit zich ook in de aanstelling van zijn tante 
Hrotgard (ca. 1000) als abdis.259 Toen Hrotgard echter op 25 december 1006 stierf,260 
verloor de gemeenschap haar directe band met haar toenmalige beschermheer. Het is 
niet duidelijk hoe het het klooster verging in de daaropvolgende jaren, maar een diploma 
uit 1017 suggereert dat de band tussen de gemeenschap en de vorst opnieuw werd 
aangehaald. In dat jaar schonk Hendrik II een ruime hoeveelheid eigendommen aan het 
klooster.261 Een dergelijke substantiële gift versterkte niet alleen de financiële middelen 
van de gemeenschap, maar blies ook de band tussen Hilwartshausen en het vorstenhuis 
nieuw leven in. Het feit dat de gemeenschap in de directe omgeving van Kaufungen lag, 
de nieuwe stichting van Kunigunde, de vrouw van Hendrik II, zal ongetwijfeld een 
belangrijke drijfveer voor de vorst zijn geweest.  
De vorstelijke connectie van Hilwartshausen kwam duidelijk tot stand door een 
samenloop van gedeelde belangen en specifieke omstandigheden, maar dit was niet 
voor elke gemeenschap het geval. Zo was koninklijke bescherming weinig effectief in 
 
 
256 Zie opmerking in: Wood, The proprietary Church, pp. 339, 360.  
257 Over de ligging van het klooster, zie: Bernhardt Itinerant Kingship, pp. 216-220. 
258 Goetting, ‘Reichsstift Hilwartshausen’, pp. 168-171. 
259 Ibid., p. 170. 
260 Ibid., p. 172. 
261 Met name 66 akkers. MGH DD HII, nr. 363 (1017). 
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een conflict tussen Ridigippi en de erfgenamen van de stichter van het klooster. Volgens 
een diploma uit 888 waren Merisvit, de abdis, en haar nonnen met geweld uit het 
klooster verdreven door de erfgenamen van de stichter, waarop de abdis hier met haar 
vader Agilhard bezwaar tegen aantekende bij de vorst, Arnulf.262 Deze daad van agressie 
was immers tegen het vorstelijk privilege dat Hildigrim van Halberstadt, in wiens 
“hereditate” het klooster was gesticht, had ontvangen van Lodewijk de Duitser.263 Arnulf 
besliste hierop dat niemand, “geen bisschop, iudex publicus, advocaat of vazal van de 
bisschop”, inbreuk mocht plegen tegen de originele stichtingsoorkonde of er iets aan 
mocht veranderen “zonder toestemming van de abdis en de nonnen”.264 Verder 
bepaalde hij dat de “sanctimoniales feminae” onder de bescherming van de vorst de 
vrijheid over hun bezittingen hadden.265 In ruil voor deze “beneficio” moesten ze jaarlijks 
maar liefst tien solidi zilver afdragen aan de bisschop van Halberstadt.266 De oorkonde 
geeft geen verdere uitleg over het verhaal erachter, maar het is duidelijk dat er een 
ernstig conflict was met de erfgenamen van de bisschop van Halberstadt, die de 
goederen, die Hildigrim aan het klooster had nagelaten, wilden terugvorderen.267 
Dankzij vorstelijke interventie werd Merisvit wel opnieuw in haar ambt geïnstalleerd, 
en verkreeg het klooster de gewenste onafhankelijkheid en bescherming van de vorst, 
maar er zijn sterke vermoedens dat Merisvit uiteindelijk toch het pleit verloor tegen de 
nakomelingen van Hildigrim. Niet veel later verdween het klooster immers uit de 
Saksische annalen. Mogelijk werd de druk van de hereditae Merisvit te groot, en had de 
vorst niet voldoende belangen in het klooster om bovenstaande regeling door te duwen. 
De hoge financiële lasten die Ridigippi moest afdragen, zullen de situatie ook niet ten 
gunste hebben beïnvloed.268 Vorstelijke bescherming verhinderde dus niet dat Ridigippi 
alsnog verloren ging aan de greep van ontstemde erfgenamen.  
De voorbeelden van Hilwartshausen en Ridigippi benadrukken elk op een andere wijze 
het individuele karakter van de relatie tussen vorsten, adellijke patroons en 
vrouwengemeenschappen, en hoe specifieke omstandigheden deze relatie konden 
beïnvloeden. De relaties tussen vorst, aristocratie en klooster werden gekenmerkt door 
 
 
262 MGH DD Arn, nr. 41 (888).  
263 Ibid. 
264 Ibid. (Eigen vertaling). 
265 Ibid. 
266 Ibid.  
267 Het is niet uitgesloten dat de huidige bisschop van Halberstadt bij deze erfgenamen hoorde, wat ook de 
hoge cijns verklaart dat Ridigippi aan hem moest afdragen. Zie bespreking in: Wood, The Proprietary Church, p. 
422; Heineken, Die Anfänge, pp. 49, 51-52. 
268 Ter vergelijking: Neuenheerse moest vier solidi cijns afdragen aan de bisschop van Paderborn (MGH DD LdD, 
nr. 137 (871)), Wunstorf vijf solidi aan de bisschop van Minden (MGH DD LdD, nr. 140 (871)) en Möllenbeck ook 
vijf (MGH DD Arn, nr. 147 (896)). 
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ad-hocliaisons die inspeelden op concrete noden en situaties, en die constant 
genegotieerd en geremedieerd werden indien de context en belangen veranderden.269 
Het gegeven dat relaties tussen belanghebbenden een sterk ad-hockarakter hebben 
nuanceert de neiging om hun motieven op te delen in categorieën, en benadrukt het 
belang om gemeenschappen vanuit een bottom-up perspectief te bekijken. Dit biedt een 
opstap om in het volgende deel de episcopale aanwezigheid in 
vrouwengemeenschappen te bespreken. Mede omwille van het sterke aristocratische 
karakter van Saksische vrouwengemeenschappen, kreeg voorgaande literatuur moeilijk 
vat op de bisschoppelijke betrokkenheid met betrekking in conventen. Desalniettemin 
zijn episcopale stichtingen ideale casestudies om de complexe maatschappelijke 
inbedding van kloostergemeenschappen verder uit te spitten.  
4.4 De (on)macht van bisschoppen 
Concilies dichtten de lokale prelaat een belangrijke positie toe met betrekking tot 
gemeenschappen voor religieuze vrouwen. Het concilie van Ver in 755 omschreef de 
bisschop bijvoorbeeld als toezichthouder van kanonikale gemeenschappen.270 De 
concilies van Chalon-sur-Saône in 813 en Mainz in 847 stellen op hun beurt dat de abdis 
en de religieuze vrouwen aan de prelaat toestemming moesten vragen om het klooster 
te verlaten.271 Verder hield hij ook toezicht op de observantie van de vrouwen. De 
deelnemers van Chalon besloten dat bepaalde disciplinaire aspecten, die niet behandeld 
werden op het concilie, onder de autoriteit van de lokale bisschop vielen.272 De 
prominente rol die concilies aan de lokale prelaat toebedeelde, staat in schril contrast 
met de betrekkelijk weinige indicaties die we voor Saksen hebben overgeleverd van 
episcopale interesse in conventen. Zo zijn er geen bronnen bewaard die ons meer 
kunnen vertellen over de invloed van de prelaat in de institutionele richting van het 
klooster. Daarnaast is ook de episcopale inmenging over het algemeen gering. Zoals 
 
 
269 Zie ook de opmerking in: Wood, The Proprietary Church, pp. 280-281, al stelde zij wel dat vorstelijke 
inmenging wel altijd leidde tot “royal lordship”. Ibid., citaat op p. 280. 
270 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. De referentie naar het concilie, is: MGH Capit. 1, c. 11, p. 35. 
271 ‘Chalon-sur-Sâone, 813’, ed. MGH, Conc. 2,1, pp. 284-285; ‘Mainz, oktober 847’, ed. MGH Conc. 3, pp. 169-170. 
272 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 17. De referentie naar het concilie, is: MGH Conc 2,1, c. 57, p. 284. Schilp 
haalde aan dat de invloed van de bisschop in de Institutio sanctimonialium beperkter is in vergelijking met 
eerdere concilies. In de concilies die volgen op Aken 816 komen episcopale rechten wel terug meer naar 
voren. Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 168-173; Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 14. 
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eerder aangegeven, is de lijst van bisschoppelijke stichtingen opvallend kort. In totaal 
kunnen we slechts negen vrouwenkloosters identificeren waarvan de stichting op 
initiatief van een bisschop plaatsvond, terwijl we de stichting van 33 
mannengemeenschappen aan een bisschop kunnen toeschrijven.273 Vijf hiervan werden 
in de periode tussen 850 en 865 gesticht: Essen is rond 850 gesticht door Altfried van 
Hildesheim (hoewel het klooster zelf in het diocees van Keulen ligt); Hildegrim van 
Halberstadt stichtte in 853 Ridigippi; Bassum is rond 860 gesticht door een matrona 
genaamd Liutgard samen met Ansgar van Bremen; Dietrich van Minden richtte in 865 
Wunstorf op; en in 865 stichtten Liuthard van Paderborn en zijn zus Neuenheerse op.274 
Verder werd Hadmersleben in 961 door Bernward van Halberstadt gesticht, en 
Oldenstadt (966) door Bruno van Verden.275 De overige twee episcopale stichtingen 
vonden in de late tiende eeuw plaats, met name Stötterlingenburg door Hildeward van 
Halberstadt (992/995)276 en Wittekindsberg (992/993) door Milo van Minden.277 
Vermeldenswaardig is ook Böddeken, dat in 836 is gesticht door Meinulf, aartsbisschop 
van Paderborn.278 Daarnaast hebben we nog twintig oorkonden waarbij de bisschop 
optrad als enige of eerste interveniënt voor een gemeenschap. Dit betroffen in bijna alle 
gevallen kloosters die van het diocees van de prelaat afhingen.279 Alleen Meinwerk, de 
bisschop van Paderborn, intervenieerde voor Hilwartshausen, dat in het gebied van 
naburige Mainz lag.280  
 
 
273 Ehlers, Die Integration, pp. 196-197. 
274 Zie lijst in Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 16. Ehlers vermeldt niet wie Ridigippi heeft gesticht, maar de 
naam van de bisschop van Halbertadt wordt vermeld in: MGH DD Arn, nr. 41 (888). 
275 Ehlers, ‘Franken und Sachsen’, p. 18. 
276 Id., Die Integration, p. 457. 
277 Ibid., p. 460. 
278 R. Oberschelp, ‘Beiträge zur Geschichte des Kanonissenstifts Böddeken (837-1408)’, in: Westfälische Zeitschrift, 
118 (1968), pp. 157-187. 
279 Paderborn: Herford: MGH DD Arn, nr. 105 (892) (Biso van Paderborn en Wigbert van Verden); MGH DD HI, nr. 
13 (927) (Unwan van Paderborn); MGH DD OI, nr. 24 (940) (Dudo van Paderborn); Neuenheerse: MGH DD HI, nr. 
38 (935) (Unwan van Paderborn); MGH DD O I, nr. 36 (941) (Dudo van Paderborn); Schildesche: MGH DD O I, nr. 
35 (940) (Dudo van Paderborn); MGH DD O III, nr. 13 (985) (Rotharius van Paderborn); MGH DD H II, nr 101 (1005) 
(Rotharius van Paderborn); Hilwartshausen: MGH DD H II, nr. 363 (1017) (Meinwerk van Paderborn). Keulen: 
Essen MGH DD O I, nr. 85 (947) (Gero van Keulen); MGH DD O II, nr. 49 (973) (Gero van Keulen); Meschede: MGH 
DD O I, nr. 190 (958) (Bruno van Keulen); Geseke: MGH DD O I, nr. 196 (958) (Bruno van Keulen). Minden: 
Möllenbeck: MGH DD O II, nr. 189 (979) (Milo van Minden); Kemnade: MGH DD H II, nr. 87 (1004) (Milo van 
Minden). Mainz: Hilwartshausen: MGH DD O II, nr. 6 (963) (Wilhelm van Mainz). Hildesheim: Steterburg: MGH 
DD H II, nr. 126 (1007) (Bernward van Hildesheim). Halberstadt: Drübeck: MGH DD O II, nr. 225 (980) (Hilward 
van Halberstadt). Verden: Oldenstadt: MGH DD H II, nr. 107 (1006) (Bernhard van Verden). Hamburg-Bremen: 
Heeslingen: MGH O III, nr. 24 (986) (Adaldagus van Bremen). Gegevens overgenomen van Ehlers: Die Integraton, 
pp. 220-225. 
280 Hilwartshausen: MGH DD H II, nr. 363 (1017) (Meinwerk van Paderborn). Ibid. 
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In bovenstaande lijst vallen vooral de episcopale stichtingen in de derde kwart van de 
negende eeuw op. In een tijdsspanne van ongeveer vijftien jaar werden er vanuit 
episcopale hoek vijf gemeenschappen gesticht. Deze schijnbaar plotse episcopale 
interesse in vrouwengemeenschappen lijkt op het eerste zicht niet te stroken met de 
beperkte slagkracht die historici Saksische prelaten toedichtten in de negende eeuw. 
Hoewel sommige bisschoppen onder het Ottoonse staatsbestel grote individuele 
politieke macht konden vergaren,281 beargumenteerde Christopher Carroll dat hun 
actieradius in de negende eeuw gering was. Door de late christianisatie van het gebied 
hadden bisschoppen veel minder gronden en schenkingen verworven dan lekenheren; 
en de schenkingen die de bisdommen van de Karolingische vorsten ontvingen, waren, in 
vergelijking met de rest van het Karolingische rijk, weinig substantieel.282 De beperkte 
financiële slagkracht van Saksische bisschoppen vertaalde zich ook op maatschappelijk 
vlak. Carroll geeft aan dat Saksische prelaten in de lange negende eeuw zelden politieke 
functies uitoefenden of een dichte Konigsnähe hadden.283 Recent nuanceerde Ingrid 
Rembold overtuigend het discours van Carroll dat Saksische bisschoppen in deze 
periode “underdogs”284 waren. Hoewel hun financiële middelen inderdaad beperkt 
waren, betekent dit niet dat ze volledig afwezig waren op de maatschappelijke scène. 
Het lijkt er zelfs op dat kloostergemeenschappen een instrument konden zijn voor hen 
om invloed te verwerven.285 Desalniettemin overheerst in literatuur het beeld dat er in 
Saksen geen echte bisschoppelijke kloosters waren. Kloosters gesticht door bisschoppen 
of waar er een duidelijke episcopale aanwezigheid was, werden gezien als episcopale 
Eigenklöster, die in essentie niet verschilden van aristocratische stichtingen. Carroll 
stelde zelfs: “None of these houses were episcopal monasteries; they were not 
integrated into the bishoprics’ property.”286 In dezelfde lijn stelde Röckelein dat 
bisschoppen niets meer waren dan “verantwortliche Mitglieder einer größeren 
Verwandtengruppe, indem sie ihre Mütter, Schwestern oder Nichten understützten und 
als Leiterinnen einsetzten.”287 
Er zijn vanzelfsprekend argumenten aan te halen voor de standpunten van Carroll en 
Röckelein. Bisschoppen waren inderdaad evengoed ingebed in aristocratische 
netwerken en in verschillende van bovenstaande gevallen was de stichting het resultaat 
 
 
281 Zoals bijvoorbeeld bisschop Bruno van Keulen (°925-965): Forse, ‘Bruno of Cologne’, pp. 263-279. 
282 C. Carroll, ‘The Bishoprics of Saxony in the first century after Christianization’, in: Early Medieval Europe, 8:1 
(1999), pp. 219-245, 232; I. Rembold, ‘The Poeta Saxo at Paderborn: Episcopal Authority and Carolingian Rule in 
Late Ninth-century Saxony’, in: Early medieval Europe, 21 (2013), p. 183. 
283 Carroll, ‘The Bishoprics of Saxony’, pp. 244-245. 
284 Rembold, Conquest and Christianization, p. 230. 
285 Ibid., pp. 227-230. 
286 Carroll, ‘The Bishoprics of Saxony’, p. 227, voetnoot 42.  
287 Röckelein, ‘Bairische Sächsische und Mainfränkische Klostergründungen’, pp. 44-45. 
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van een gezamenlijke actie van de bisschop en een vrouwelijk familielid. Toch miskent 
een eenzijdige aristocratische focus de complexiteit van bovenstaande stichtingen. 
Hoewel familiale belangen ongetwijfeld een rol speelden in hun handelen, behartigden 
bisschoppen evengoed hun persoonlijke en episcopale belangen. Bisschoppelijke 
stichtingen zijn dan ook ideale casestudies om dieper in te gaan op hoe een klooster het 
resultaat was van verschillende interagerende motieven.  
Zoals eerder gezegd laat de relatie tussen prelaat en convent zich door de gebrekkige 
bronnenoverlevering moeilijk beschrijven. Zo hebben we alleen voor Minden en 
Neuenheerse materiaal overgeleverd uit de stichtingsperiode. In andere gevallen is het 
aantal overgeleverde bronnen niet altijd voldoende substantieel om diep in te gaan op 
de relatie tussen beide partijen. In Neuenheerse, echter, laat de bronnenoverlevering 
het toe om de gelaagdheid van bisschoppelijke heerschappij over 
vrouwengemeenschappen toe te lichten, volgende alinea’s gaan dan ook dieper in op 
deze gemeenschap. 
Het klooster, gelegen op een dagreis van Paderborn, werd rond 868 gesticht door 
Liuthard, bisschop van Paderborn, en zijn zus Walburga, die het abbatiaat op zich 
nam.288 De vroegste geschiedenis van het klooster kunnen we lezen in de synodetekst 
van het concilie van Worms in 868, waar Liuthard de toestemming vroeg voor de 
stichting aan Liutbert, aartsbisschop van Mainz. De tekst stelt dat Walburga zich, samen 
met een aantal jonge vrouwen, “nonnullas alias domicellas”, wilde toeleggen op een 
religieus leven “sub sanctimoniali habitu et professione divino servitio”.289 Ze vonden een 
geschikte plek in het diocees van Paderborn, waarop Walburga van haar broer 
toestemming verkreeg om aldaar God te dienen. Vervolgens nam de bisschop het 
klooster in bescherming, waarvoor de gemeenschap jaarlijks 4 solidi cijns betaalde.290 
Volgens de synodetekst lag het initiatief van de stichting dus bij Walburga, eerder dan 
bij Liutbert, zoals sommige historici aannamen.291 De prominente rol van Walburga 
blijkt ook uit de getroffen schenkingsregeling, eveneens opgenomen in de synodetekst. 
Liutbert besloot immers de bezittingen die hem zullen toekomen via erfrecht te 
schenken aan het klooster, terwijl zijn zus haar reeds verkregen erfenis aan het convent 
 
 
288 Moddelmog, ‘Stiftung oder Eigenkirche?’, pp. 226-228; A. Gemmeke, Geschichte des adeligen Damenstifts zu 
Neuenheerse, Paderborn, 1931, pp. 6-19.  
289 Mainzer Urkundenbuch. Bd. 1, ed. M. Stimmung, nr. 149, pp. 81-82. 
290 Ibid., p. 82. 
291 Ehlers, bijvoorbeeld, omschreef het klooster wel als een stichting van Liuthard en zijn zus, maar door 
Walburga niet bij naam te noemen, suggereerde hij dat Liuthard de hoofdstichter is. Ehlers, Die Integration, p. 
458; en Sebastian Scholz bijvoorbeeld vermeldt alleen Liuthard als stichter: S. Scholz, ‘Eine karolingische 
Inschrift aus Neuenheerse’, in: Westfalen, 74 (1996), pp. 142-153. 
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schonk.292 Het is opvallend dat zowel Liuthard als Walburga hun geërfde bezittingen aan 
het klooster schonken, maar dat in het geval van Liuthard de tekst in de toekomstige 
tijd spreekt en over de schenking van Walburga in de tegenwoordige tijd. Het feit dat 
Liuthard spreekt over zijn toekomstige erfenis, doet vermoeden dat de ouders van de 
bisschop en zijn zus nog in leven waren. Desalniettemin beschikte Walburga reeds over 
erfgoederen. Een aannemelijke verklaring is dan ook dat Walburga een weduwe was, die 
de goederen van haar overleden man investeerde in de gemeenschap.293 Zij plaatste 
vervolgens het klooster onder episcopale mundiburdium, waarschijnlijk omdat ze 
meende dat haar verwantschap met de bisschop het klooster de beste garantie op 
bescherming bood. Maar ook voor Liuthard bood Neuenheerse een opportuniteit. Zoals 
Carroll beargumenteerde, hadden bisschoppen in negende-eeuws Saksen opvallend 
weinig bezittingen in vergelijking met hun collega’s in andere delen van het 
Karolingische rijk.294 Middels Neuenheerse kon Liuthard zijn inkomsten (en bijgevolg 
ook invloed) vergroten. Door zijn persoonlijke bezittingen en die van zijn zus samen te 
investeren in een stichting, die onder episcopale controle stond en ook een jaarlijkse 
cijns aan hem moest betalen, vergrootte hij de inkomsten van zijn bisdom en zijn 
episcopale slagkracht.295  
Desalniettemin was de episcopale controle over het klooster niet absoluut. Een 
bevestigingsoorkonde uit 871 bepaalde dat de bezittingen die Walburga en Liuthard aan 
Neuenheerse hadden geschonken in de “potestas” van het klooster moesten blijven.296 
Mogelijk was dit een manier om de gemeenschap te vrijwaren van onterechte toe-
eigening door latere diocesane heersers en zo het familiale karakter van de stichting te 
bewaren. Neuenheerse behartigde immers ook de memoria van Walburga en Liuthard. 
Het toont de stichting van Neuenheerse als een complexe evenwichtsoefening, waarbij 
diocesane en persoonlijke belangen van zowel Walburga en Liuthard een rol speelden. 
Door het klooster een jaarlijks cijns te laten betalen aan het bisdom van Paderborn, en 
de stichting van zijn zus (incluis haar bezittingen) op te nemen in zijn mundiburdium, 
vergrootte Liuthard zijn episcopale inkomsten, maar tegelijk beschermde hij zijn eigen 
persoonlijke schenking en die van zijn zus tegen onterechte toe-eigening door de 
 
 
292 Mainzer Urkundenbuch. Bd. 1, ed. Stimmung, nr. 149, pp. 81-82. 
293 Zoals opgemekt op de website van de parochie: Bad Driburg, http://www.pv-bad-driburg.de/Walburga-von-
Heerse.207.0.html (geraadpleegd 10 oktober 2018). De Latijnse tekst is: “Sed ne praefata Padrabrunnensis ecclesia 
aliquod hoc facto dispendium vel sustineat vel sustinere videretur, eidem ecclesiae tam ipse quam soror eius tradiderunt, 
quicquid vel sibi in Osdageshusen haereditario iure provinere potuit vel soror in locis nuncupatis Luzilandreni et Boichem 
atque Herlingi possidere videbatur.” Mainzer Urkundenbuch. Bd. 1, ed. Stimmung, nr. 149, p. 82. 
294 Carroll, ‘The Bishoprics of Saxony’, p. 232. 
295 Over hoe de relatie tussen bisschoppen en kloostergemeenschappen gunstig kon zijn voor beiden, zie ook: 
Rembold, Conquest and Christianization, pp. 228-230. 
296 MGH DD LD, nr. 137 (871). 
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potestas van de gemeenschap te benadrukken. Walburga langs haar kant behield haar 
rechten op haar bezittingen, maar kreeg wel bescherming voor haar stichting. 
Neuenheerse werd dus met andere woorden in theorie een episcopaal klooster, maar 
vooral omwille van familiale redenen.  
De nauwe band tussen Neuenheerse en het bisdom van Paderborn bleef de komende 
decennia bestaan. Een pauselijke bul van 891 – die opgesteld werd als bevestiging van 
bepalingen genomen op de synode van Forchheim (890)297 – bevestigt op vraag van Biso, 
bisschop van Paderborn, de rechten van de gemeenschap. Toch lijkt er meer aan de 
hand dan louter een bevestiging van de rechten van het klooster. De bul benadrukt 
expliciet dat de gemeenschap onder de jurisdictie van Paderborn valt en dat niemand 
zich de bezittingen van het klooster mag toe-eigenen. Verder maakt de tekst geen 
melding van Walburga of haar significante schenking.298 We krijgen de indruk dat Biso 
het klooster wilde voorstellen als een episcopale stichting. Om dit te begrijpen moeten 
we dieper ingaan op het netwerk van Neuenheerse in deze periode. Het klooster bleef in 
de jaren na haar stichting sterk ingebed in het netwerk van Liuthard en Walburga. Dit 
blijkt uit een brief tussen Rimbert (°822-888), aartsbisschop van Hamburg-Bremen, aan 
Walburga en de vrouwen van Neuenheerse uit 888.299 De brief was een theologische 
uiteenzetting over kuisheid, die Rimbert schreef als antwoord op een vraag van 
Walburga. Het is tekenend voor de nauwe relatie tussen Rimbert en de abdis dat zij zich 
naar hem wendde voor religieus advies. Deze band kwam niet uit het niets. Hoewel 
Rimbert niet verwant was aan Walburga en Liuthard, behoorden ze wel tot hetzelfde 
netwerk.300 Bovendien onderhield Neuenheerse ook nauwe banden met Corvey, waar 
Rimbert was ingetreden als monnik voor zijn benoeming tot aartsbisschop. Zo 
overhandigde Adalgar, de abt van Corvey (die later Rimbert opvolgde als bisschop) 
Walburga de brief van Rimbert.301 Tot slot zijn er ook verschillende indicaties dat de Vita 
Rimberti neergeschreven is in Neuenheerse.302 Neuenheerse leek dus, via Liuthard en 
 
 
297 Die Kaiserurkunden der Provinz Westfalen: 777 – 1313, ed. R. Wilmans, pp. 526-528. 
298 Regesta historiae Westfaliae accedit Codex diplomaticus, ed. H.A. Erhard, R. Wilmans en W. Diekamp (eds.), vol. 1, 
1847, Münster, p. 38: “Et ideo omnibus sanctae Dei Ecclesiae fidelibus atque nostris notum fieri uolumus, suggessisse 
nostro Apostolatui Bisonem reuerendissimum Padrabrunnensem Episcopum, quatenus praedictum ven. Monasterium, cui 
ipsa praeesse dinosceris, situm in territorio dioeceseos suae, cum omnibus suis iustis pertinentiis et adiacentiis, huius 
auctoritatis nostrae Pribilegio muniremus.” De pauselijke bul is op papyrus geschreven, en is de oudste bewaarde 
oorkonde op papyrus uit Duitsland. Gemmeke, Geschichte, p. 17. 
299 De brief is opgenomen in de Vita Rimberti: ‘Vita Rimberti’, ed. MGH SS rer. Germ. 55, c. 15, pp. 92-94.  
300 D. Pöppel, Benediktinisches Leben im Hochstift Paderborn. Die Paderborner Bischöfe als Gründer und Förderer der 
Klöster nach der Regel des Hl. Benedikt. Ein Beitrag zur Frühgeschichte des Bistums Paderborn, Paderborn, 1999, p. 58. 
301 Ibid. 
302 Voor een argumentatie hiervan, zie: I. Wood, The Missionary Life: Saints and the Evangelisation of Europe, 400 – 
1050, Harlow, 2001, p. 135.  
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Walburga, nauwe banden te hebben met het netwerk rond Rimbert van Bremen en 
Corvey. Het is zeker niet uitgesloten dat Biso het klooster uit dit specifiek netwerk 
probeerde los te weken om zijn eigen invloed over het klooster te vergroten. Een aantal 
jaren eerder had Neuenheerse van de vorst immers tiendenrechten verkregen, en dit is 
waarschijnlijk ook de reden voor de verhoogde interesse van Biso in het klooster.303 Des 
te meer, omdat Biso en Paderborn in de late jaren 880 te lijden hadden onder patronage- 
en inkomstenverlies. Het is volgens deze logica niet uitgesloten dat Biso dit wilde 
compenseren door zich te manifesteren in het klooster en het los te weken van haar 
voormalig netwerk.304 Liuthard was eerder al gestorven en met de dood van Walburga 
rond 890 verdween ook de laatste duidelijke link naar Bremen en Corvey. Door 
vervolgens op de synode van Forchheim duidelijk te laten optekenen dat Neuenheerse 
in het bisdom van Paderborn viel, en dus onder zijn episcopale autoriteit stond, en dit 
ook nog eens liet bekrachtigen door de paus en zijn medebisschoppen, linkte hij het 
klooster en de bijhorende tiendenrechten duidelijk aan zijn episcopaat.  
De stichtingsgeschiedenis van Neuenheerse toont aan dat episcopale, familiale en 
persoonlijke belangen en motieven elkaar niet uitsloten, maar overlapten en met elkaar 
interageerden. Dit maakt het uiterst moeilijk om aristocratische stichtingen van 
episcopale te onderscheiden, en we kunnen sterk betwijfelen of tijdgenoten dit 
onderscheid maakten. Deze categorieën zijn moderne labels die voorbij gaan aan de 
negende- of tiende-eeuwse realiteit. Volgende paragraaf trekt deze lijn verder door, 
door dieper in te gaan op de relaties tussen kloostergemeenschappen, en hoe deze 
bepaald werden door een zoektocht naar een evenwicht tussen affiliatie en distinctie. 
4.5 Vrouwengemeenschappen tussen affiliatie en distinctie 
Het dichte monastieke landschap in Saksen maakt het evident dat er veelvuldige 
contacten waren tussen kloostergemeenschappen. Voorgaande literatuur wees er dan 
ook uitgebreid op hoe gemeenschappen met elkaar verbonden waren.305 Een eerste, 
voor de hand liggende link, is familiaal van aard. Hoewel we voorzichtig moeten zijn om 
vrouwengemeenschappen in te delen in familiale conglomeraten, wezen historici erop 
dat familiale banden de relatie tussen kloosters beïnvloedden. Een vaak aangehaald 
 
 
303 MGH DD Karl III, nr. 169 (887). 
304 Meer over Biso: Rembold, ‘The Poeta Saxo’, pp. 180-185. Rembold wees ook op de competitie tussen Biso en 
Corvey, en het belang van tienden in de uitbouw van episcopale macht: Ibid. 
305 Zie met name: Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, pp. 27-52. 
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voorbeeld zijn de keizerlijke abdissen van Gandersheim, Quedlinburg en Essen. Zo was 
Adelheid I, dochter van Otto II, abdis van Quedlinburg, terwijl haar zus Sophia de leiding 
had over Gandersheim en later ook Essen.306 In sommige gevallen leidden deze familiale 
verwantschappen ook tot meer formele relaties. Ik heb er eerder al op gewezen dat de 
verwantschap tussen de voorgenoemde dochters van Helmburg zorgde voor een 
financiële overeenkomst tussen Gandersheim en Hilwartshausen.307 Verder kennen we 
ook verschillende voorbeelden van zogenaamde multi-abbatiaten, conventen die onder 
leiding stonden van dezelfde abdis – een gegeven waar ik later dieper op inga.  
Daarnaast moeten we ook rekening houden met de mobiliteit van religieuze 
vrouwen. Zo weten we dat de eerste abdis van Gandersheim, Hathumoda, haar opleiding 
heeft verkregen in Herford.308 Rothildis (late tiende eeuw), de abdis van Pfalzel, in 
Nederlotharingen, was dan weer afkomstig van Essen, net als Hadwig († 1014), de abdis 
van Gernrode en Vreden. In sommige gevallen, zoals bij de oprichting van een nieuwe 
gemeenschap, werden hele groepen sanctimoniales verplaatst. De eerste religieuze 
vrouwen van Borghorst kwamen bijvoorbeeld uit Essen. Liturgie, relieken en mogelijk 
ook gewoonten verhuisden in deze gevallen met de vrouwen mee. Het heiligenspectrum 
van Borghorst overlapte met dan van Essen en ook de namen in het dodenboek kwamen 
overeen met de Essense necrologische overlevering.309 In andere gevallen namen 
kloosters ook de statuten van een andere gemeenschap over. Zo werd Vilich in 987 
gesticht “ad legem et ad regularem ordinem ceterorum monasteriorum in nostro regno 
degentium, scilicet Quidilingeburg, Ganderesheim, Asnithe, libertatem dedimus” – al is het, 
zoals Bodarwé terecht opmerkte, niet duidelijk wat dit nu precies inhield.310 Andere 
kloosters kregen dezelfde vorstelijke status – doelend op immuniteit en het recht om 




306 Ibid., p. 37. Ook de gemeenschappen Vilich en St. Maria in Kapitool werden rond het jaar 1000 geleid door 
de zussen Adelheid en Bertrada: Bertha, ‘Vita Adelheidis’, ed. en vert. Schlafke, c. 3, p. 271. 
307 Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, nr. 12, pp. 35-37. 
308 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 3, pp. 167-168. 
309 Voorbeelden overgenomen uit: Bodarwé, ‘Sanctimoniales litteratae. Schriftlichkeit und Bildung im 
ottonischen Essen’, in: Herrschaft, Bildung und Gebet. Gründung und Anfänge des Frauenstifts Essen, G. Berghaus, T. 
Schilp en M. Schlagheck (eds.), Essen, 2000, p. 116; Ead., ‘Ein Spinnennetz’, p. 42; Ead., Sanctimoniales litteratae, 
p. 80. 
310 MGH DD O II, nr. 32 (987). Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, p. 34. 
311 Bijvoorbeeld: Hilwartshausen krijgt in 960 keuzerecht zoals in Herford en Gandersheim (MGH DD O I, nr. 206 
(960)); Alsleben krijgt dezelfde rechten als Quedlinburg en Gandersheim (MGH DD O II, nr. 190 (979), MGH DD 
HII, nr.44 (1002)); Oedingen als Essen en Quedlinburg (MGH DD O III, nr. 363 (1000)); Gernrode krijgt dezelfde 
rechten als Quedlinburg en Gandersheim (MGH DD HIII, nr.121 (1044)); Kemnade krijgt dezelfde rechten van 
Gandersheim, Quedlinburg en Herford (MGH DD H II, nr. 87 (1004) en nr. 362 (1017); en ook Drübeck kreeg 
gelijkaardige rechten (MGH DD O II, nr. 225 (980)). 
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Vanzelfsprekend was ook het memoriaal netwerk van gemeenschappen dicht met 
elkaar verweven.312 We hebben geen gebedsovereenkomsten bewaard, maar het is 
tekenend dat het necrologium van Borghorst ook sanctimoniales en abdissen vermeldt van 
Freckenhorst, Metelen, Essen, Überwasser, Herford, Vreden, Gerresheim, Fischbeck en 
Liesborn. Ook mannengemeenschappen komen in het dodenboek voor, met name 
Corvey, Werden, Münster en Maagdenburg.313 We hebben geen bronnen overgeleverd 
die Borghorst familiaal linken met de gemeenschappen die opgenomen zijn in het 
necrologium, maar wel bevonden bovenstaande gemeenschappen zich in de directe 
omgeving van het klooster (met uitzondering van Merseburg). Het geeft aan dat 
memoriale relaties niet altijd via familiale verwantschappen verliepen, maar ook 
geografische bepaald konden zijn. 
De nauwe verwevenheid tussen kloosters beperkt zich niet tot 
vrouwengemeenschappen onderling. Vanzelfsprekend waren er ook nauwe liturgische, 
memoriale en zelfs institutionele banden tussen gemeenschappen van religieuze 
mannen en vrouwen. Exemplarisch is de relatie tussen Essen en de 
mannengemeenschap Werden, die relatief goed gedocumenteerd is. Werden is op het 
einde van de achtste eeuw, een aantal decennia voor de oprichting van Essen, gesticht 
door een zekere Liudger.314 Beide gemeenschappen lagen op een weinige afstand van 
elkaar, en, naar alle waarschijnlijkheid, namen de monniken van Werden de liturgische 
zielzorg van de religieuze vrouwen van Essen op zich. Dit uit zich ook in de 
overgeleverde necrologische teksten van Essen. In de Nomina defuntorum en in de 
kalender met memoriale notities die in de tweede helft van de negende eeuw op schrift 
zijn gesteld in D1 vinden we namen van mannen, waarvan Volker Huth meent dat het 
monniken uit Werden zijn.315 Daarnaast wees Bodarwé ook op de overlap in het 
bibliotheekbestand van beide gemeenschappen. Niet alleen was er een uitwisseling aan 
handschriften tussen beide gemeenschappen, ook schreven monniken uit Werden mee 
aan codices uit Essen.316 Het wijst op een nauwe handschriftelijke samenwerking tussen 
beide kloosters, al is het – zoals Bodarwé opmerkte – niet duidelijk hoe deze 
 
 
312 Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, pp. 40-43. 
313 Althoff, Das Necrolog, pp. 180-181. 
314 W. Stüwer, Das Erzbistum Köln. 3: Die Reichsabtei Werden a. d. Ruhr (Germania Sacra. Neue Folge 12), Berlijn en 
New York, 1980, pp. 87-90. Verder was er ook een enge relatie tussen Corvey en Herford, zie later: 8.2.2 De 
tiendenstrijd van Herford en Corvey.  
315 Meer bepaald betreffen het “Uualdrik monachus et presbyter” (D1, fol. 218v) en “Geruuard diaconus et 
monachus” (fol. 11r). Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, p. 281. 
316 K. Bodarwé, ‘Kontakte zweier Konvente. Essen und Werden im Spiegel ihrer Handschriften’, in: 
Bücherschätze der rheinischen Kulturgeschichte. Aus der Arbeit mit den historischen Sondersammlungen der 
Universitäts- und Landesbibliothek Düsseldorf 1979 bis 1999 (Studia humaniora 34), H. Finger (ed.), Düsseldorf, 2001, 
pp. 49-68.  
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samenwerking in de praktijk verliep.317 Een laatste voorbeeld dat ik wil aanstippen is 
een gemeenschap van clerici die werd gesticht in functie van een vrouwenklooster. In 
961 schonk Otto II Quedlinburg het hof nabij de Jacobskerk (in de dichte omgeving van 
het vrouwenklooster), waar er een gemeenschap van twaalf clerici werd gesticht ter 
wille van zijn zielenheil. De vrouwengemeenschap van Quedlinburg moest de clerici 
voorzien van voedsel en kledij. Hoewel de oorkonde het niet expliciteert, kunnen we 
veronderstellen dat de clerici in kwestie de vrouwen de nodige liturgische 
ondersteuning boden.318  
Er zijn weinig bronnen overgeleverd die ons verdere inzichten geven in de relatie 
tussen vrouwenkloosters en de gemeenschappen van religieuze mannen die hen 
liturgisch ondersteunden, maar de overgeleverde voorbeelden wijzen wel op een 
diversiteit aan mogelijkheden. Waar in Quedlinburg een gemeenschap van clerici werd 
gesticht die institutioneel afhankelijk waren van de sanctimoniales, gingen de vrouwen 
van Essen een enge relatie aan met een naburig mannenklooster. Agius, die afkomstig 
was van Corvey, verbleef dan weer van langere periodes in Gandersheim.319 We moeten 
hierbij opmerken dat Quedlinburg, Essen en Gandersheim rijke en prominente 
instellingen waren. Veel gemeenschappen in Saksen waren kleiner en minder 
prestigieus, en hadden vermoedelijk niet de middelen om bijvoorbeeld een 
gemeenschap van clerici op te richten en te onderhouden. We kunnen dan ook 
veronderstellen dat bovenstaande relaties slechts een fractie vormen van de mogelijke 
relaties die er waren tussen religieuze mannen en vrouwen. 
De verschillende manieren waarop gemeenschappen met elkaar verstrengeld waren 
niettegenstaande, maakte het hoge aantal kloostergemeenschappen in Saksen en de 
dichte verwevenheid van het sociale landschap het immers ook evident dat er 
concurrentie was tussen de verschillende kloosters omwille van schenkingen, leden en 
steun.320 Uit narratieve teksten blijkt inderdaad dat vrouwenkloosters zich bewust 
waren van hun positie ten aanzien van andere gemeenschappen. Dit komt het best tot 
uiting in de Vita Hathumodae, waarin Agius de bekommernis van Hathumoda beschrijft 
over het feit dat Gandersheim nog geen koninklijke bescherming had gekregen.321 De 
 
 
317 Ibid., p. 59. 
318 MGH DD O II, nr. 1 (961). 
319 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 23, p. 174; Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 23, p. 138. 
Zie verder ook: Thibaut, ‘“Hoe groot was haar verlangen”’, pp. 19-23. 
320 De redenering in onderstaande alinea is reeds eerder gepubliceerd in mijn artikel: Thibaut, ‘Female Abbatial 
Leadership’, pp. 21-45. Deze alinea is hier dan ook op gebaseerd. De referenties in de voetnoten zijn ook 
afkomstig uit dit artikel.  
321 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 11, p. 179: “Ipsa autem, dum non multo ante infirmitatem suam cum 




ongerustheid van Hathumoda lijkt niet ongegrond. Verschillende naburige kloosters 
kregen in de jaren voordien koninklijke bescherming en/of immuniteit. In 871 schonk 
Lodewijk de Duitser Neuenheerse bescherming, vrije abdiskeuze en bevestiging van de 
gronden geschonken door Liuthard.322 Ook Wunstorf en Lamspringe verkregen in 
hetzelfde jaar vrije abdiskeuze, koninklijke bescherming en immuniteit.323 Het is zeker 
niet ondenkbaar dat Hathumoda vreesde om terrein te verliezen op naburige en dus ook 
concurrerende stichtingen die reeds een diploma hadden verkregen. Het feit dat Agius 
de ongerustheid van Hathumoda nadrukkelijk belicht, doet alleszins vermoeden dat er 
een sterke bezorgdheid was in Gandersheim over haar concurrentiële positie. Ook 
Agius’ uitspraak dat de vrouwen van Gandersheim, in tegenstelling tot andere 
gemeenschappen, hun klooster niet verlieten, kan vanuit dit oogpunt gezien worden.324 
De stelling dat de observantie van Gandersheim verschilde van naburige kloosters, 
onderscheidde de gemeenschap van Hathumoda. Het maakte de kloostergemeenschap 
herkenbaar, wat de vrouwen mogelijk een voordeel opleverde in de concurrentieslag 
met andere instellingen voor schenkingen, leden en pelgrims. In een eerder artikel heb 
ik deze redenering doorgetrokken en toegepast op de vermeende Benedictijnse 
identiteit van Hathumoda. Agius alludeert in zijn Vita op een Benedictijns getinte 
levenswijze van Hathumoda en haar medezusters. Zo citeert hij letterlijk uit de Regel 
van Bendictus om Hathumoda’s religieuze en abbatiale kwaliteiten te onderstrepen. Dit 
betekent echter niet dat Gandersheim een strikte Benedictijnse observantie volgde, 
zoals sommige historici aannamen. Het heiligenleven bevat immers ook verwijzingen 
naar persoonlijk bezit en benadrukt de permeabiliteit van de gemeenschap.325 Mijns 
inziens kunnen we de Benedictijnse verwijzingen in de Vita interpreteren als een poging 
om zich als gemeenschap te onderscheiden van naburige instellingen. Door zich als iets 
anders te presenteren, onderstreepte de gemeenschap haar maatschappelijke relevantie 
naar benefactores toe – zeker met het oog op de gewenste stichtingsoorkonde die 
 
 
tenerrimum deplorare coepit. Ad quod cum ille diceret, tenerum quidem eum esse, sed Deo gratias bonum: de bonitate in 
Dei esse positum potestate et misericordia, respondit, sibi tamen hoc penitus displicere, quod necdum regiae tuitioni 
commendatus esse.” Vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 11, p. 128. 
322 MGH DD LD, nr. 137 (871).  
323 MGH DD LD, nr. 140 (871); MGH DD LD, nr. 150 (871). De oorkonde van Lamspringe is eigenlijk een vervalsing 
uit de elfde of twaalfde eeuw, maar gaat inhoudelijk terug op een negende-eeuws origineel. Er is ook een 
twaalfde-eeuwse vervalsing van Drübeck die beweert te dateren uit 877, waarin het klooster immuniteit 
verkreeg, maar het is niet duidelijk in hoeverre het teruggaat op een origineel: MGH DD LJ, nr. 26 (877).  
324 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5 p. 168. 
325 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 3-10, pp. 121-128 en de bijhorende voetnoten voor de 
referenties naar de Regel van Benedictus. 
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Gandersheim, in tegenstelling tot naburige instellingen, nog niet had verkregen, was dit 
voor de gemeenschap van Hathumoda pertinent.326  
Toch moeten we voorzichtig zijn om niet te vervallen in een discours dat de nadruk legt 
op hetzij affiliatie, hetzij competitie. Een dergelijke duale aanpak gaat immers voorbij 
aan het feit dat competitie en een drang om zich te onderscheiden niet los staan van de 
verwevenheid die er tussen de verschillende instellingen was. Eerder is er sprake van 
een dynamiek waarbij kloostergemeenschappen een evenwicht zochten tussen affiliatie 
en distinctie. Dit is bijvoorbeeld het geval in kloosters die dezelfde abdis deelden. Zeker 
vanaf het derde kwart van de tiende eeuw zien we meer zogenaamde multi-abbatiaten, 
waarbij abdissen meerdere gemeenschappen onder hun leiding hadden.327 Hoewel het 
verleidelijk is om deze gemeenschappen als een soort institutionele eenheid te zien, 
blijkt uit bronnenmateriaal dat deze kloosters de noodzaak voelden om hun eigenheid 
te benadrukken. Ondanks het feit dat Gerresheim een deel van de erfenis van haar 
spirituele moeder, Theophanu, verkreeg, die eveneens abdis van Essen was, en ook 
profiteerde van het prestige dat van Essen op het klooster afstraalde,328 voelde de 
gemeenschap toch de noodzaak om haar eigenheid af te lijnen. In een overgeleverde 
oorkonde van Theophanu, spreekt de gemeenschap haar aan als “vera mater nostra” en 
verwijst ze op geen enkele manier naar Essen.329 In de perceptie van de vrouwen van 
Gerresheim was Theophanu dus hun eigen abdis, geen moeder van een 
protocongregatie. Hoe complex de relaties tussen kloosters konden zijn, wordt verder 
aangetoond door de casus Wendhausen-Quedlinburg.  
Zoals eerder aangehaald is Quedlinburg gesticht in 936 door Hendrik en Mathilde. 
Hiervoor bracht het vorstenpaar verschillende vrouwen van Wendhausen over naar 
Quedlinburg, waardoor Quedlinburg in literatuur soms wordt voorgesteld als een 
dochterinstelling van Wendhausen330 – een interpretatie die me meer lijkt te zijn 
ingegeven door de studie naar ordevormingsprocessen dan een kritische lezing van het 
bronnenmateriaal. Het label moeder- en dochterinstelling geeft immers onvoldoende de 
 
 
326 Voor een uitgebreide redenering hiervan, zie: Thibaut, ‘Female Abbatial Leadership’, pp. 21-45. 
Vanderputten identificeerde een dergelijke drang naar distinctie zelfs als één van de cruciale elementen die 
de institutionele heterogeniteit in Lotharingen verklaart. Vanderputten, Dark Age Nunneries. 
327 Zie: Thibaut, ‘Intermediary leadership’, pp. 46-48. 
328 Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, p. 57. Er zijn vermoedens dat Gerresheim rond deze periode 
verarmd was. Verschillende leden van de gemeenschap sloegen rond 919 op de vlucht voor de Hongaren en 
stichtten een nieuwe gemeenschap nabij Keulen, St. Ursula, dat tevens verschillende schenkingen en 
bezittingen van het oude klooster toebedeeld kreeg. Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, p. 35. H. Weidenhaupt, ‘Das 
Kanonissenstift Gerresheim. Von der Gründung bis zum Ende des 14. Jahrhundert (vor 870-1400)’, in: 
Düsseldorfer Jahrbuch, 46 (1954), pp. 1-120, pp. 18-26 voor de overplaatsing naar Keulen. 
329 Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, p. 57. 
330 Zoals in: Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, p. 35. 
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complexe verhouding tussen beide instellingen weer. De turbulente overplaatsing van 
een deel van de vrouwen van Wendhausen naar Quedlinburg is grotendeels beschreven 
in de Vitae van koningin Mathilde. Volgens het oudste heiligenleven van de abdis 
raadden edelmannen het vorstenpaar aan om de vrouwen die ingetreden waren in 
Wendhausen over te plaatsen naar Quedlinburg. De nobele families, wier dochters in het 
klooster ingetreden waren, zouden ontevreden geweest zijn dat hun dochters in 
armoede moesten leven. Hendrik en Mathilde zetten door met dit plan en 
organiseerden een synode waar Dietmot, de abdis van Wendhausen, akkoord ging met 
de overplaatsing van de nonnen van Wendhausen naar Quedlinburg. Na de dood van 
Hendrik nam het standpunt van Dietmot een wending en verzette ze zich tegen de 
plannen van Mathilde om haar gemeenschap van Wendhausen over te plaatsen naar het 
nieuwe Quedlinburg. De vorstin riep terstond een tweede synode bijeen waar Dietmot 
onder druk van verschillende prominenten alsnog toestond dat een deel van de 
sanctimoniales werd overgeplaatst.331 Hoewel ze uiteindelijk toch is bezweken onder de 
druk om in te gaan op het voorstel, lijkt Dietmot wel het voortbestaan van haar 
gemeenschap te hebben veiliggesteld. Zoals Walther Grosse opmerkte, spraken de 
bronnen aanvankelijk immers over een volledige overplaatsing van de gemeenschap 
van Wendhausen, maar in de stichtingsoorkonde van Quedlinburg staat er dat 
Wendhausen geschonken werd aan Quedlinburg. Hoewel dit vermoedelijk impliceerde 
dat een deel van de zusters van Wendhausen naar Quedlinburg werden overgeplaatst, 
bleef het klooster, in tegenstelling tot de oorspronkelijke plannen, wel bestaan.332 Er zijn 
zelfs sterke vermoedens dat Dietmot de eerste abdis was van Quedlinburg tot Mathilde, 
de kleindochter van de gelijknamige koningin, het abbatiaat in 966 overnam (Dietmot is 
kort daarvoor gestorven).333  
De relatie tussen Wendhausen en Quedlinburg was niet eenzijdig. Het hevige verzet 
van Dietmot tegen de plannen van Mathilde suggereert dat ze als abdis begaan was met 
de integriteit van haar gemeenschap en mogelijk vreesde dat de oprichting van 
Quedlinburg het einde zou betekenen van Wendhausen. Desondanks kon ze niet 
verhinderen dat Wendhausen ondergeschikt werd aan Quedlinburg – al is het goed 
mogelijk dat dit niet zo’n slechte zaak was. Volgens de oudste Vita van Mathilde was 
 
 
331 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c.4, pp. 119-122. Vertaling in: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. 
Gilsdorf, pp. 76-77. Voor een uitgebreidere beschrijving van deze gebeurtenis: A.H. Behrens en B. Behrens, 
Kloster Wendhusen. 1: Die erste Adelsstiftung in Ostfalen und das Leben der Klausnerin Liutbirg, Thale, 2009, pp. 66-69. 
332 W. Grosse, ‘Das Kloster Wendhausen, sein Stiftergeschlecht und seine Klausnerin’, in: Sachsen und Anhalt, 16 
(1940), pp. 58-59. In de oorkonde staat er: “Monasterium itaque Vuinethahusun […] cum omnibus, quae 
sanctimoniales ibidem antea in suum habuerunt servitium, praedictae congregationi in Quidilingoburg in proprietatem 
condonamus.” MGH DD O I, nr. 1 (936).  
333 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 131.  
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Wendhausen aan het begin van de tiende eeuw sterk verarmd.334 Hoewel geen bronnen 
zijn overgeleverd die ons meer kunnen vertellen over de economische toestand van 
Wendhausen, kan deze uitspraak wel kloppen. De familie van Gisela, die het klooster 
had gesticht, had in de loop van de tiende eeuw aan maatschappelijk en politiek prestige 
ingeboet.335 Het is dan ook goed mogelijk dat het klooster zich aan het begin van de 
tiende eeuw in een moeilijke periode bevond en het is vanuit dit oogpunt niet onlogisch 
dat het klooster misschien beter af was onder de paraplu van een grotere instelling.  
De verdere geschiedenis van Wendhausen is onduidelijk. Uit de annalen van 
Quedlinburg weten we dat een delegatie uit Wendhausen naar Quedlinburg kwam om te 
rouwen over de dood van Mathilde van Quedlinburg in 999336 – wat wijst op een 
continue nauwe band tussen beide instellingen, maar verder vinden we van 
Wendhausen geen sporen in de bronnen. Het doet vermoeden dat Wendhausen na de 
oprichting van Quedlinburg wel bleef voortbestaan, maar niet uit de schaduw van haar 
zogenaamde dochterinstelling kon komen. 
4.6 Conclusie 
Dit hoofdstuk nam een kritische bespreking van de aristocratische logica, waarmee 
voorgaande literatuur naar vrouwengemeenschappen keek, als uitgangspunt om het 
sociale weefsel van conventen te bespreken. Ik beargumenteerde dat de literatuur is 
verzand in een impasse die een genuanceerde blik over de sociale inbedding van 
conventen verhindert. Dit hoofdstuk gaf de aanzet tot een nieuw narratief dat de relatie 
tussen vrouwengemeenschappen en hun netwerk beschrijft vanuit de positie van de 
religieuze vrouwen zelf. Het bronnenmateriaal laat ons niet toe om voor elke 
gemeenschap een gedetailleerde sociale dwarsdoorsnede te maken, maar de casussen 
waarbij de overgeleverde bronnen ons alsnog een inkijk bieden in het sociale weefsel 
van de gemeenschap, zijn voldoende substantieel om te kunnen stellen dat een dergelijk 
perspectief een beter inzicht geeft in de dynamieken die aan de grondslag liggen van 
het sociale netwerk van conventen.  
Ik heb het sociale weefsel van vrouwengemeenschappen vanuit vier invalshoeken 
benaderd, gegroepeerd naar gelang de betrokkenen: adellijke families, vorsten, 
 
 
334 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 4, p. 120; ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 4, pp. 76-77. 
335 Paxton, Anchoress and Abbess, p. 37. 
336 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 504. 
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bisschoppen en andere gemeenschappen. Een dergelijke opdeling is tot op zekere 
hoogte artificieel, maar deze structuur liet me wel toe om in te zoomen op verschillende 
aspecten van het sociale netwerk van conventen die samen een argument opbouwen 
voor het complexe karakter ervan. Een eerste paragraaf ging dieper in op het adellijke 
karakter van vrouwengemeenschappen. Ik besprak het klassieke historiografische beeld 
van conventen als aristocratische Hausklöster kritisch en nuanceerde het veel gelezen 
idee dat vrouwengemeenschappen terug te voeren zijn tot dynastieke mausolea die een 
elegante uitweg boden voor ongetrouwde aristocratische dochters en weduwen. Hoewel 
adellijke belangen wel degelijk een rol speelden bij de stichting van een convent, was dit 
niet ingegeven door een breed gedragen adellijke strategie. In plaats daarvan moeten 
we rekening houden met de specifieke omstandigheden van een stichting, persoonlijke 
motieven, maar ook met het perspectief van de gemeenschappen zelf. Conventen 
konden hun connecties met notabelen adequaat exploiteren of zich aanpassen aan 
veranderingen in hun netwerk, wat in beide gevallen spreekt voor hun 
maatschappelijke veerkracht. Volgende twee paragrafen gingen dieper in op hoe het 
aristocratische karakter van gemeenschappen voor religieuze vrouwen zich verhield 
met vorstelijke en bisschoppelijke belangen. Deze paragrafen maakten duidelijk hoe de 
belangen van verschillende spelers in een specifieke situatie konden inwerken op 
elkaar, maar ook konden worden geremedieerd indien de omstandigheden 
veranderden. Het pleit er in sterke mate voor dat we vrouwelijke 
kloostergemeenschappen niet kunnen reduceren tot eng gedefinieerde aristocratische 
motieven – zoals voorgaande literatuur voor de Saksische casus te gemakkelijk deed - 
maar dat we in plaats daarvan het dynamische karakter van de sociale inbedding van 
vrouwengemeenschappen moeten benadrukken. Vanuit dat opzicht sluit deze conclusie 
aan bij recente studies over de maatschappelijke inbedding van 
vrouwengemeenschappen in andere regio’s. Een laatste paragraaf ging tot slot dieper in 
op hoe de zoektocht naar een evenwicht tussen affiliatie en distinctie een belangrijke 
regulator was in de relaties tussen kloosters.  
In bovenstaande analyse nam ik telkens de gemeenschap als geheel als uitgangspunt. 
Het is echter vanzelfsprekend dat ook de persoonlijke affiliaties van sleutelfiguren 
binnen het klooster (zoals bijvoorbeeld de abdis) een invloed hadden in de vormgeving 
van het sociale netwerk van de gemeenschap – een redenering die ik in een later 
hoofdstuk meer zal uitwerken. Desalniettemin toonde deze aanpak wel aan hoe 
verschillende betrokkenen elk hun eigen motiveringen hadden om een kloosterinitiatief 
al dan niet te ondersteunen. Dit maakt dat de maatschappelijke inbedding van een 
kloostergemeenschap complex en gelaagd is, maar ook verschillend van gemeenschap 
tot gemeenschap. Een convent was een uniek convergentiepunt van verschillende, 
individuele en gemeenschappelijke, belangen en motieven. Het is tegen een dergelijke 
gelaagde achtergrond dat vrouwengemeenschappen hun institutionele identiteit en 
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levenswijze vormgaven. Volgende hoofdstukken verleggen de focus naar de 
vrouwengemeenschappen zelf en kijken hoe zij in de gegeven situatie naar een 
evenwicht zochten tussen de uiteenlopende belangen van de betrokken partners en hun 
eigen religieuze, sociale, economische, politieke belangen, én de sociale en religieuze 
ambities van de individuele leden van hun gemeenschap. 
Een eerste stap daarbij vormt de diepere analyse van het wereldlijke beheer van 
conventen. De vaststelling dat de sociale inbedding van gemeenschappen van religieuze 
vrouwen een complex en dynamisch karakter heeft, maakt een goed en adequaat beheer 
van het klooster in kwestie noodzakelijk. Het economische bronnenmateriaal met 
betrekking tot vrouwengemeenschappen is lacunair van aard, wat algemene uitspraken 
over het wereldlijk beheer van conventen tentatief van aard maakt. Desalniettemin zijn 
er een aantal intrigerende bronnen overgeleverd, die bovendien weinig bestudeerd zijn, 
die ons een inkijk kunnen geven in hoe kloosters en hun individuele leden binnen hun 





Hoofdstuk 5  
Het wereldlijk beheer van 
vrouwengemeenschappen: tussen ideologie en 
pragmatiek 
“[…] ne ulla postmodum eam anxietas vel molestia 
paupertatis gravaret […].”1 
Aan het begin van de elfde eeuw sloten bisschop Meinwerk van Paderborn en een 
sanctimonialis genaamd Atte een handelsovereenkomst. In ruil voor haar bezittingen in 
het gebied Wesiga was de bisschop bereid om haar naast “vijf talenten goud en zilver, 
een pallium, en een mantel van vossen- en van marterbont,” jaarlijks ook nog eens “108 
eenheden bier, drie zwijnen met alle ingewanden, drie amforen honing, negentig kazen, 
vijf varkens, vijf schapen en twintig eenheden graan” te schenken.2 De schriftelijke 
overeenkomst, die is overgeleverd in de Vita van de bisschop, stelt verder dat Atte op 
deze manier “niet zou vrezen in armoede te moeten leven”.3 De bekommernis van Atte 
om niet in armoede te verzeilen, lijkt aan te sluiten bij de traditionele historiografische 
redenering dat religieuze vrouwen in de negende tot elfde eeuw een luxueuze 
levensstijl hadden die in de praktijk weinig verschilde van een adellijke levenswijze.4 
Recente ontwikkelingen in het onderzoek en een grondige revisie van het 
bronnenmateriaal maken echter duidelijk dat dit discours volledig voorbij gaat aan de 
 
 
1 ‘Vita Meinwerci episcopi’, ed. MGH, c. 45, p. 121. 
2 Ibid. (Eigen vertaling). 
3 Ibid. (Eigen vertaling). 
4 Zie hiervoor onder andere de eerder vermelde werken van Hauck, Schmitz en Schäfer: Hauck, 
Kirchengeschichte, vol. 4, pp. 422-423; Schmitz, Histoire de l’ordre, vol. 7, pp. 41-44, 61-62, 70; Schäfer, 
Kanonissenstifter, pp. 269-273.  
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historische nuance waarmee we het vraagstuk van de bezittingen van religieuze 
vrouwen moeten benaderen. 
Voorgaand onderzoek benaderde de vraag naar het wereldlijk beheer van 
vrouwengemeenschappen vaak vanuit het oogpunt van concilie en monastieke regels.5 
Desalniettemin zijn deze documenten betrekkelijk summier in hun richtlijnen rond het 
beheer van goederen door religieuzen. De Regel van Benedictus benadrukt dat iedereen 
gelijk moest zijn en onderstreept het belang van persoonlijke armoede, maar geeft geen 
concrete ankerpunten hoe een gemeenschap dit moest organiseren.6 De Institutio geeft 
daarentegen wel meer informatie. Zoals eerder aangegeven had een sanctimonialis 
volgens de tekst bij haar intreden de keuze tussen drie mogelijkheden, gaande van het 
behoud van afstand nemen van al haar bezittingen,7 behoud van het vruchtgebruik8 of 
het volledige recht op haar bezittingen behouden.9 Ondanks deze drie duidelijke keuzes, 
is de tekst weinig gedetailleerd over hoe het kloosterbezit zelf beheerd moest worden. 
De wetgevers bepalen alleen dat er een evenwicht moest zijn tussen het aantal vrouwen 
en de financiële draagkracht van een klooster. Concreet mocht een abdis maar zoveel 
vrouwen aannemen als er stipendia uitgekeerd konden worden. Verder moesten deze 
stipendia elke vrouw een gelijke hoeveelheid drank en voedsel voorzien.10 
De weinige handvaten in legislatieve bronnen niettegenstaande, nam voorgaand 
onderzoek bovenstaande teksten wel als uitgangspunt om het wereldlijke beheer van 
kloostergemeenschappen te beschrijven. Hierbij focusten historici heel sterk op de 
mogelijkheid van religieuze vrouwen om (het vruchtgebruik op) hun bezittingen te 
behouden.11 Onderzoekers zagen hier een indicatie in voor een toenemende 
 
 
5 Zie referenties hieronder. 
6 Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 33, pp. 562-563. 
7 “Proinde, si aliqua sanctimonialium res suas proprias ecclesiae ita contulerit, ut nihil ex his sibi proprium vindicare, sed 
tantum rebus sustentari velit ecclesiae, huic sufficienter in congregatione stipendia largiantur necessaria.” MGH Conc 2,1, 
c. 9, p. 444; c. 13, pp. 447-448 geeft meer toelichting over hoeveel stipendia er gegeven moesten worden. 
Opvallend genoeg schijnt de term stipendia in Saksische praktijkbronnen te ontbreken. 
8 “Si autem ecclesiae eas tradiderit et usufructuario habere voluerit, quaestor ecclesiae eas utpote ecclesiae defendat.” 
MGH Conc 2,1, c. 9, p. 444. 
9 “Quodsi eas ecclesiae conferre noluerit, abbatissa et ceteris sanctimonialibus conhibentiam adhibentibus, committat eas 
per scriptum publice roboratum aut propinquo aut alio cuilibet bonae fidei amico, qui eas iure fori defendat.” MGH Conc 
2,1, c. 9, p. 444. Voor een uitgebreidere bespreking van de verschillende mogelijkheden, zie: Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, pp. 76-81, 92-96 en vooral p. 93. 
10 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 76. De passage in de Institutio is: MGH Conc 2,1, c. 8, p. 444: “Studendum 
summopere abbatissis est, ut tot talesque in monasteriis admittant sanctimoniales, quae et morum probitate 
commendentur et ecclesiasticis possint rationabiliter sustentari stipendiis.” MGH Conc 2,1, c. 13, p. 447-448. 
11 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 7-8, 19; Leyser, Rule and Conflict, pp. 49-75; Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, pp. 176-180, 193. 
 
  241
privatisering van het vrouwelijke religieuze leven. Deze tendens tot privatisering zag 
men ook in het beheer van de goederen van het klooster. Geïnspireerd door het ideaal 
van vita communis stelden historici dat er bij de oprichting van de gemeenschap een 
“vermögensrechtliche Einheit” was.12 Na verloop van tijd werd dit vervangen door 
prebendenstelsel waarbij elk lid van de gemeenschap een uitkering kreeg. De 
opsplitsing van de kloostergoederen werd vaak gezien als het omslagpunt. Hierbij werd 
het kloostergoed opgesplitst in een mensa abbatialis, van waaruit het onderhoud van de 
kloostergebouwen en de servitium regis werden betaald, en een mensa conventualis, die 
diende voor het onderhoud van de sanctimoniales. Dit leidde volgens historici tot een 
verdere ontbinden van het gemeenschappelijke leven waarbij individuele prebenden de 
norm werden.13 
De historiografie focuste dus sterk op de privatisering van het kloostergoed. Een link 
met de institutionele identiteit van een kloostergemeenschap was hierbij nooit ver weg. 
De omslag naar een prebendenstelsel hing volgens historici samen met de Verstiftung 
van het vrouwelijke monastieke landschap, die aangedreven werd door seculiere 
 
 
12 T. Schilp, ‘Die Grundherrschaftsorganisation des hochadligen Damenstifts Essen. Von der wirtschaftlichen 
Erschließung zur politisch-administrativen Erfassung des Raumes’, in: Vergessene Zeiten. Mittelalter im 
Ruhrgebiet. Katalog zur Ausstellung im Ruhrlandmuseum Essen. 26. September 1990 bis 6. Januar 1991, F. Seibt, G. Gleba, 
H.T. Grütter en H. Lorenz (eds.), vol. 1 Essen, 1990, p. 90.  
13 Een dergelijke redenering lezen we onder andere in: H. Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung des 
Grundbesitzes des Frauenstifts Essen (852-1803). Eine vergleichende sozial- und wirtschaftsgeschichtliche Untersuchung 
zum Problem der Grundherrschaft, Essen, 1960, pp. 54-68; en Schilp, ‘Die Grundherrschaftsorganisation’, p. 90; 
Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 86; Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 198. In literatuur ontbreekt er een 
duidelijke definitie van wat een prebende is. Over het algemeen doelen historici op een uitkering in de vorm 
van voedsel, drank, kledij en/of geld die de religieuze vrouwen ontvingen van het klooster om in hun 
levensonderhoud te voorzien. Ze koppelen dit aan de opsplitsing van de kloostergoederen in een mensa 
abbatialis en mensa conventualis. Dit ontwikkelde zich vervolgens tot een gebruik waarbij de religieuze hun 
prebenden in eigen beheer hadden. Deze redenering is onder andere te lezen in: Bernhardt, Itinerant Kingship, 
pp. 85-94. Het verschil met stipendia lag volgens historici in het feit dat prebenden een opsplitsing van de 
kloostergoederen impliceren, terwijl stipendia een gemeenschappelijke kloosterschat impliceert (Zie 
bijvoorbeeld: Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 198.). Zoals ik later uitvoerig zal beargumenteren, doorstaat een 
dergelijke ridige opsplitsing tussen een gemeenschappelijk kloosterbeheer en een opsplitsing in twee aparte 
mensae de toets met het bronnenmateriaal niet, wat de huidige definiëring en terminologie op zijn minst 
problematisch maakt. Daartegenover staat dat contemporain bronnenmateriaal uit Saksen alleen gebruik 
maakt van het woord prebenda om een uitkering van het klooster te omschrijven. Hierbij wordt er geen 
verduidelijking gegeven over de hoedanigheid ervan. Eerder lijkt het dus een allesomvattende term te zijn die 
elke uitkering van het klooster voor het levensonderhoud van individuen betrokken op de gemeenschap 
aanduidt. Het is niet de opzet van dit hoofdstuk om een nieuwe definitie van prebenden te formuleren, maar 
om semantische verwarring te vermijden doel ik met ‘prebenden’ op de klassieke interpretatie van de 
literatuur; terwijl ik met de Latijnse variant, prebenda(e), doel op hoe de term wordt gebruikt in het 
contemporaine bronnenmateriaal. Zie later voor een verdere bespreking van de term en bijhorende voetnoten 
5.2.1 Over goederendeling en vermogenfondsen. 
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motieven. Een administratief stelsel gebaseerd op prebenden en privébezittingen stelde 
- zo redeneerden historici - adellijke vrouwen immers in staat om hun voormalig 
aristocratisch leven grotendeels te blijven verderzetten, maar was ook voordelig voor 
aristocratische families. Ze wezen erop dat bezittingen op deze manier in familiale 
handen bleven, waardoor een religieuze vrouw kon uittreden indien er een geschikte 
huwelijkspartner werd gevonden.14 De algemene conclusie in literatuur was dan ook dat 
de activa van het klooster aanvankelijk een juridische, economische en administratieve 
eenheid vormden, die onder druk van aristocratische lekenfamilies werd vervangen 
door een privaat, kanonikaal systeem.15 In het vorige hoofdstuk heb ik reeds gewezen op 
het feit dat vrouwengemeenschappen niet te herleiden zijn tot eng gedefinieerde 
aristocratische motieven. Het hoeft dan ook geen betoog dat het huidige narratief over 
het economische beheer van kloosters nood heeft aan een kritische herevaluatie. 
Hiervoor bouw ik verder op mijn eerdere vaststelling dat de vita communis in de pre-
Gregoriaanse periode een uiterst fluïde concept was, dat privébezit geenszins uitsloot.16 
Dit maakt immers duidelijk dat we het institutioneel determinisme van voorgaand 
onderzoek moeten loslaten, en meer oog moeten hebben voor de pragmatiek waarmee 
kloostergemeenschappen hun wereldlijk en financieel beheer organiseerden.  
Vooraleer hier dieper op in te gaan, is het van belang om het fragmentarische karakter 
van het bronnenmateriaal te benadrukken. Er zijn spijtig genoeg niet voldoende 
bronnen overgeleverd om het economische stelsel van alle vrouwengemeenschappen 
volledig te reconstrueren. Concreet zijn er slechts voor twee gemeenschappen, namelijk 
Essen en Freckenhorst, administratieve bronnen overgeleverd die ons een inkijk 
kunnen geven in het wereldlijke beheer van conventen. Het betreffen lijsten van 
inkomsten van kloostergoederen, maar deze duiden niet hoe het klooster deze goederen 
had verworven. Ook betreffende de uitgaven van kloosters verschaffen deze bronnen 
ons geen volledig overzicht - alleen het polyptiek van Freckenhorst lijst een aantal 
uitgaven op.17 Een ander type bron die ons meer kan vertellen over de bezittingen en 
 
 
14 Schilp stelt dan ook: “Kirchliche Argumentationen scheinen auf das widersprechende interesse des adels 
gestoßen zu sein, ihren weiblichen familienmitgliedern die Möglichkeit standesgemäßer Lebensformen ob 
amorem christi innerhalb der Kommunitäten einzuräumen.” Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 94; Greer, 
Gandersheim and Quedlinburg, pp. 16-17. 
15 Schilp vat het als volgt samen: “Die ursprüngliche, der Norm der vita communis der Institutio sanctimonialium 
entsprechende gemeinsame Vermögensmasse der Kommunität wurde allmählich durch die Bildung von 
Sondervermögen aufgelöst und die in den Aachener Synodalbeschlüssen des Jahres 816 vorgesehene 
Zuweisung der stipendia ecclesiastica an die Sanctimonialen in Präbendaleinkünfte umgestaltet.” Schilp, Norm 
und Wirklichkeit, p. 198. 
16 Zie eerder: 3.3 De individualiteit van een gemeenschappelijk leven. 
17 Dit zijn respectievelijk: Düsseldorf, ULB, B80, fol. 152v-153v; en Landesarchiv NRW Abteilung Westfalen (LAV 
NRW W),W 005/ Msc. VV Nr. 1316a, fol. 1r-11r. 
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inkomsten van conventen, zijn oorkonden. In totaal hebben we via diploma’s zeventig 
transacties bewaard van de late achtste eeuw tot 1024, met betrekking tot 
vrouwengemeenschappen. Dit betreffen in de meeste gevallen vorstelijke schenkingen, 
in één geval een bekrachtiging van een koop-verkoop, en een aantal vorstelijke 
bekrachtigingen van schenkingen door derden. Op het eerste zicht lijkt dit een 
substantieel aantal, maar toch moeten we hier een aantal kanttekeningen bij maken. 
Voor deze zeventig oorkonden zijn er slechts zestien verschillende ontvangers, waarvan 
Quedlinburg en Gandersheim de grootste waren. Deze twee gemeenschappen ontvingen 
elk achttien oorkonden, met andere woorden ongeveer de helft van het totaal aantal 
overgeleverde vorstelijke schenkingen (36 van 70). Daarnaast ontving Kaufungen in het 
kader van haar stichting zeven goederenschenkingen; Herford en Hilwartshausen elk 
vijf; Essen vier; Nordhausen drie, Drübeck twee; en Walsrode, Ringelheim, Meschede, 
Gernrode, Walbeck, Schildesche, Frohse en Hadmersleben elk één. Verder hebben we 
één schenking overgeleverd aan een sanctimonialis, genaamd Imma.18 Een tweede 
kanttekening die we kunnen maken, is dat bovenstaande oorkonden generiek van aard 
zijn. De meeste van bovenstaande gevallen vermelden wel de schenking, maar geven 
niets mee over de finaliteit van het geschonken goed, wat het moeilijk maakt om door te 
dringen tot de realiteit achter de geschreven tekst. Slechts in een aantal gevallen geven 
de bronnen ons een blik in de getroffen maatregelen of specificaties van de transacties – 
niet geheel toevallig zijn vooral vorstelijke bekrachtigingen van private (in de zin van 
niet vorstelijke) transacties minder generiek van aard. 
 Andere relevante bronnen die ons een inzicht kunnen bieden in het goederenbeheer 
van Saksische conventen, zijn de eerder vermelde chirograaf van Hilwartshausen, die 
een regeling treft tussen de gemeenschap en twee sanctimoniales van Gandersheim;19 de 
Vita Meinwerci, waarin een aantal transacties tussen bisschop Meinwerk van Paderborn 
en religieuze vrouwen zijn opgenomen;20 en twee bisschoppelijke oorkonden voor 
Freckenhorst uit de late elfde eeuw met betrekking tot de voedseluitdelingen van het 
klooster.21 Daarnaast hebben we één testament overgeleverd, namelijk van Theophanu 
 
 
18 Gegevens overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 463-494.  
19 Urkundenbuch des Stifts Hilwartshausen, nr. 12, pp. 35-37. 
20 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, pp. 104-161, de transacties met religieuze vrouwen worden vermeld in c. 41 tot en 
met 50, pp. 120-123. 
21 Vita sancti Erphonis, Mimigardefordensis Avt Mimmigernefordensis Nvnc Monasteriensis Episcopi, In Ordine & Nvmero 
Septimi Decimi / Ab Alberto Boichorst I. V. D. Reuerendissimi & Illustris Capituli Cathedralis Ecclesiæ Monasteriensis, nec 
non Insignis Collegij sancti Mauritij extra muros Syndico, per otium, non otiosè collecta. Monasteri[i] Westphaliae, ed. 
Albert Boichorst, Raesfeldius, 1649, pp. 79-82, 83-86. 
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van Essen,22 en twee afschriften van schenkingen, respectievelijk voor Gerresheim en 
Essen, op het schutblad van evangeliaria van deze gemeenschappen.23 
Het totale aantal schenkingen en transacties lag in werkelijkheid allicht hoger dan in 
bovenstaande lijst wordt weergegeven. Het is immers onrealistisch dat andere 
gemeenschappen waarvan geen bronnenmateriaal is bewaard, geen economische 
spelers waren. Daarnaast kunnen we ons ook vragen stellen bij het overwicht aan 
vorstelijke schenkingen. Hoewel vorsten ongetwijfeld een belangrijke schenkersgroep 
waren, lijkt het weinig waarschijnlijk dat het lage aantal overgeleverde niet-vorstelijke 
oorkonden representatief is. Voor de gemeenschap Regensburg, dat weliswaar buiten de 
onderzoeksfocus van Saksen valt, hebben we bijvoorbeeld een schenkingsboek bewaard 
dat in totaal veertien private schenkingen van leken bevat (zonder vorstelijke 
bekrachtiging) voor de periode tussen 990 en 1100.24 We kunnen dan ook sterk 
vermoeden dat het overgeleverde materiaal ons slechts een fragmentarische inkijk 
geeft in de economische en territoriale inbedding van conventen.  
Ondanks de beperkingen van de overgeleverde bronnen, biedt het materiaal wel 
voldoende grond om de huidige focus in de literatuur op theoretische modellen te 
deconstrueren en een nieuw narratief voor te stellen dat veel meer vertrekt vanuit het 
bronnenmateriaal zelf. Het is dan ook imperatief om in dit hoofdstuk voldoende 
aandacht te besteden aan een kritische bespreking van de pijnpunten in de 
historiografie. Dit stelt me vervolgens in staat om met een nieuwe blik naar het 
bronnenmateriaal te kijken en meer aandacht te hebben voor wat religieuze vrouwen 
(en betrokkenen) deden, eerder dan wat we op basis van normatieve teksten zouden 
verwachten. Het beeld dat hieruit voortkomt is vanzelfsprekend meer lacunair en 
ambigue van aard dan één gebaseerd op theoretische modellen, maar sluit wel meer aan 
bij het overgeleverde bronnenmateriaal.  
Concreet gaat een eerste paragraaf dieper in op het organisatorische en institutionele 
aspect van het algemeen beheer van kloostergoederen. Door de historiografische focus 
op het spanningsveld tussen privébezit en een leven in gemeenschappelijkheid is er 
weinig fundamenteel, empirisch onderzoek gevoerd naar hoe vrouwengemeenschappen 
het beheer van hun goederen percipieerden. Kloostergoederen werden bijgevolg vaak 
voorgesteld als een administratieve, juridische en economische eenheid die aan het 
klooster toebehoorde. In deze paragraaf wil ik dit beeld nuanceren door de vraag te 
 
 
22 Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, pp. 115-120. 
23 De referenties hiernaar zijn respectievelijk: Ibid., p. 57; Rheinische Urkundenbuch, Bd. 2, ed. Wesplinghoff, nr. 
171, pp. 55-56. 
24 Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg, ed. Wittmann, pp. 149-224. Zie ook: Bodarwé, ‘Gender 
and the Archive’, pp. 13-16 over de overlevering van private oorkonden in vrouwenkloosters, p. 16 voor een 
korte bespreking van het schenkingsboek van Regensburg.  
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stellen hoe vrouwengemeenschappen goederen verwierven en hoe ze omsprongen met 
de exploitatie ervan. Het is evenwel niet de bedoeling van dit hoofdstuk om een 
algemeen model op te stellen dat van toepassing was op elk klooster. Het 
bronnenmateriaal laat immers niet toe om het administratief stelsel van elke 
gemeenschap tot in de details te ontrafelen. Bovendien wijst het bronnenmateriaal erop 
dat een veralgemenend model, dat van toepassing is op alle kloosters, een 
anachronistische benadering is. Wel wil ik het fundamenteel heterogene en flexibele 
karakter van kloostergoed benadrukken. Dit stelt me in staat om in de volgende twee 
paragrafen dieper in te gaan op de menselijke agency met betrekking tot individuele en 
gemeenschappelijke goederen, en de vraag te stellen naar wat religieuze vrouwen en 
betrokkenen met deze bezittingen deden met het oog op het levensonderhoud van de 
sanctimoniales. Aangezien wereldlijke goederen de levenswijze van religieuze vrouwen 
faciliteerden, is deze vraag vanzelfsprekend uiterst relevant voor een studie naar de 
observantie van gemeenschappen voor religieuze vrouwen. Meer specifiek gaat een 
tweede paragraaf dieper in op de zogenaamde opsplitsing van kloostergoederen en het 
prebendensysteem. Hoewel dit in literatuur vaak wordt voorgesteld als een 
institutioneel keerpunt waarop religieuze vrouwen een meer kanonikale levenswijze 
aannamen, maakt contemporain bronnenmateriaal duidelijk dat dit onderscheid veel 
minder rigide was dan voorgaand onderzoek aannam. Een laatste paragraaf focust op de 
bezittingen die de religieuze vrouwen zelf inbrachten en hoe dit zich verhield met het 
algemene kloostergoed. Dit stelt me in staat om de grens te bewandelen tussen het 
institutionele en gemeenschappelijke enerzijds, en het individuele anderzijds. We 
hebben verschillende indicaties dat religieuze vrouwen eigen bezittingen hadden: 
goederen die ze, al dan niet samen met een voogd, ten persoonlijke titel beheerden. 
Hoewel deze goederen stricto sensu buiten het kloostergoed vielen – en door literatuur 
zo ook werden benaderd – zal ik beargumenteren dat we beide niet van elkaar kunnen 
loskoppelen. Eigen bezittingen hadden vanzelfsprekend een impact op hoe een 
individuele sanctimonialis haar levenswijze vormgaf en beïnvloedde op deze manier ook 
het gemeenschappelijke leven. Daarnaast zijn er indicaties dat religieuze vrouwen het 
beheer van hun zogenaamde privébezittingen afstemden op de administratieve richting 
van hun gemeenschap. Het werpt een beeld op van kloostergoed in concentrische 
cirkels, waarbij eigen bezittingen van de individuele vrouwen zich weliswaar aan de 
buitenkant bevonden, maar tegelijk ook niet losgekoppeld kunnen worden van het 
gemeenschappelijke goed.  
Door een kritische bespreking van de historiografische pijnpunten, en een 
empirische analyse van het bronnenmateriaal die meer aandacht heeft voor wat 
religieuze vrouwen deden met individuele en gemeenschappelijke bezittingen, wil dit 
hoofdstuk een aanzet bieden voor een nieuw narratief over het administratief beheer 
van vrouwengemeenschappen, dat meer aandacht heeft voor de ambigue, maar ook 
complexe economische en administratieve realiteit van conventen. 
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5.1 De diversiteit van gemeenschappelijk kloosterbezit 
Werner Rösener merkte terecht op dat historici het economische beheer van 
mannenkloosters meer hebben bestudeerd dan dat van vrouwengemeenschappen, 
omdat ze conventen vooral zagen als religieuze instellingen en niet als economische 
spelers.25 Hierdoor is de vraag naar de economische en administratieve realiteit van 
conventen weinig gesteld. Studies die hier wel dieper op ingingen, vertrokken vaak 
vanuit de idee dat er aanvankelijk een gemeenschappelijk en centraal beheer was van de 
kloostergoederen. Volgens deze redenering kwamen alle bezittingen bij wijze van 
spreken in een centrale pot terecht, van waaruit de stipendia van de vrouwen, het 
onderhoud van het klooster en de servitium regis werden betaald.26 Onderzoekers lieten 
zich hierbij sterk leiden door een alles-of-niets-logica, waarbij private tendensen een 
gemeenschappelijk beheer uitsloten. Volgens deze logica werd het kloostergoed ofwel 
beheerd als een juridische, economische en administratieve eenheid, ofwel was er een 
geprivatiseerd stelsel op basis van prebenden en eigen bezit.27 Historici hadden weinig 
aandacht voor enige nuance of eventuele tussenstadia tussen deze twee 
organisatievormen. Toch kunnen we verschillende bedenkingen plaatsen bij deze 
redenering. In de eerste plaats kunnen we ons de vraag stellen of bovenstaand idee van 
“vermögensrechtliche Einheit”, zoals Schilp het omschrijft, niet te kort door de bocht 
gaat.28 Recent onderzoek van Anna Jones over het mannenklooster St. Hillaire te Poitiers 
in West-Francië pleit immers voor het flexibele karakter van kloostergoed en toont aan 
hoe de kanunniken van de gemeenschap hun bezittingen verhandelden en 
wegschonken.29 Hoewel deze conclusies van toepassing zijn op een mannenklooster in 
West-Francië, zijn er ook in bronnen betreffende Saksische conventen argumenten te 
vinden die het diffuse karakter van kloosterbezittingen onderstrepen. Daarnaast geeft 
de idee van een “vermögensrechtliche Einheit”30 een vals beeld van homogeniteit; alsof 
er in alle kloosters een gelijkaardig systeem was om de bezittingen te beheren. Een 
redenering die we op basis van het overgeleverd bronnenmateriaal sterk kunnen 
 
 
25 W. Rösener, ‘Household and Prayer: Medieval Convents as Economic Entities’, in: Crown and Veil: female 
Monasticism from the Fifth to the Fifteenth Centuries; [essays originally commissioned for the Exhibition Krone und 
Schleier: Kunst aus Mittelalterlichen Frauenklöster], New York, NY, 2008, p. 245. 
26 Schilp, ‘Die Grundherrschaftsorganisation’, p. 90; Rösener, ‘Household and Prayer’, p. 246. 
27 Schilp stelde bijvoorbeeld expliciet dat prebenden een vita communis uitsluiten: “Die Urkunde gebraucht 
aber wiederholt praebenda, was eine Auflösung der vita communis nahelegt.” Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 
198.  
28 Id., ‘Die Grundherrschaftsorganisation’, p. 90. 
29 Jones, ‘“The Most Blessed Hilary Held an Estate”’, pp. 1-39.  
30 Schilp, ‘Die Grundherrschaftsorganisation’, p. 90. 
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nuanceren.31 Volgend deel bespreekt het heterogene en flexibele karakter van het 
kloostergoed door eerst te kijken naar hoe kloostergoed werd opgebouwd en vervolgens 
naar de administratieve logica waarmee gemeenschappen van religieuze vrouwen 
goederen organiseerden. Dit stelt me niet alleen in staat om de fundamentele vraag naar 
het karakter van kloostergoederen op scherp te stellen, maar ook hoe tijdgenoten en in 
de eerste plaats de vrouwen zelf hun bezittingen percipieerden.  
5.1.1 De opbouw van het kloostergoed  
Vooraleer dieper in te gaan op de verschillende mogelijkheden om het kloosterbezit 
administratief te organiseren, wil ik in het volgende deel reflecteren over hoe, en onder 
welke statuten, vrouwengemeenschappen bezit konden vergaren. Het doel van dit 
hoofdstuk is niet om de opbouw van het kloosterbezit van een specifiek klooster te 
reconstrueren, maar eerder om de idee van het kloosterbezit als een administratief en 
juridisch gegeven kritisch te bevragen. Kloosterbezit was geen statisch en homogeen 
geheel, maar fluïde van aard. De manier waarop het kloostergoed is opgebouwd, speelde 
hier een belangrijke rol in. Een goed begrip van de complexe aard van het kloosterbezit 
is dan ook een belangrijke voorwaarde om het beheer ervan te begrijpen. Zoals eerder 
aangegeven kunnen we privégoederen en gemeenschappelijke bezittingen niet 
helemaal van elkaar scheiden, in die zin dat ze elkaar beïnvloedden. Aangezien dit in 
een latere paragraaf aan bod komt, focus ik me hier vooral op de bezittingen die ten 
behoeve van de kloostergemeenschap werden verworven.  
Schenkingen en nalatenschappen 
Schenkingen van aristocratische heren en matronae, die persoonlijke, familiale of 
politieke banden hadden met het klooster, waren vanzelfsprekend een belangrijke 
manier voor een gemeenschap om goederen te verwerven. In het vorig hoofdstuk ben ik 
ingegaan op de verschillende motieven die adellijke patroons ertoe bewogen om te 
investeren in vrouwengemeenschappen. De voornaamste conclusie hierbij was dat een 
investering in het klooster het resultaat was van verschillende individuele en 
gemeenschappelijke motieven die tegen elkaar werden afgewogen. Er was sprake van 
 
 
31 Zie ook het artikel van Vanderputten en Charles West waarin ze pleiten voor het geïndividualiseerde 
karakter van het kloosterbeheer van Remiremont in West-Francië. Op basis van een tiende-eeuwse lijst van 
inkomsten uit het vrouwenklooster Remiremont in West-Francië beargumenteren ze dat het beheer van de 
kloostergoederen weldoordacht was en afgestemd op de specifieke situatie van de gemeenschap. 




een wisselwerking tussen verschillende politieke, religieuze, memoriale en 
sociaaleconomische motieven, maar de concrete verhouding tussen deze belangen, de 
specifieke aanleiding voor de investering, de omstandigheden waarin dit gebeurde en 
welke mogelijkheden er waren, verschilde uiteraard van casus tot casus.32 Waar ik in het 
vorig hoofdstuk niet dieper op ben ingegaan, is dat het individuele karakter van een 
investering, de verschillende belangen en motieven die deze beïnvloedden en de 
specifieke omstandigheden waarin de schenking plaatsvond, ook een impact hadden op 
de aard van de schenking en de hoedanigheid waaronder die gebeurde. Hiervoor wil ik 
verwijzen naar het schenkingsboek van het klooster Obermünster nabij Regensburg. 
Hoewel deze bron niet uit Saksen afkomstig is, verschaft hij wel inzichten die het 
bronnenmateriaal in Saksen in een ander daglicht stellen. Bovendien is het één van de 
weinige cartularia die ons zijn overgeleverd van vrouwengemeenschappen uit het 
Duitse rijk in deze periode.33 Het register somt schenkingen op van leken aan het 
klooster, maar vermeldt in verschillende gevallen ook de finaliteit van het kloostergoed 
en onder welke voorwaarden de schenking plaatsvond.34  
In een eerste groep overeenkomsten worden er goederen geschonken aan het 
klooster voor het onderhoud van één of meerdere religieuze vrouwen, vaak verwanten 
van de schenker, maar weerhoudt de schenker er zich van om deze gebieden definitief 
aan het klooster te schenken. In plaats daarvan laat de schenker het afhangen van de 
keuze van de religieuze vrouwen om al dan niet in het klooster te blijven. Dit is 
bijvoorbeeld het geval met de schenking van Aeskwin en zijn vrouw Hiltaburg. Ze 
droegen het gebied Stovfa over aan de abdis en haar voogd – “per manus domne abbatissae 
Willae suique advocati Hartwigi tradebat” - voor de “annona” – onderhoud – van hun twee 
dochters.35 Maar “indien één van hen, of beiden, het klooster vrijwillig zou verlaten”, 
mocht het klooster het predium niet behouden: “ut si earum una vel ambae sponte sua 
monasterium relinquerent, predium tamen non reciperetur”.36 Een gelijkaardige regeling 
vinden we ook in de schenking van Gebehard van Steine. Hij schonk Distilhusen aan de 
gemeenschap voor het onderhoud van zijn drie zussen, maar het predium bleef wel in 
hun beheer.37 Op deze manier behielden de schenkers, maar ook de individuele vrouwen 
 
 
32 Zie: Hoofdstuk 4 Het sociale weefsel van vrouwengemeenschappen.  
33 Voor een meer algemene bespreking van de overlevering van oorkonden in vrouwengemeenschappen, zie: 
Bodarwé, ‘Gender and the Archive’, pp. 111-132. 
34 Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg, ed. Wittmann, pp. 149-224. 
35 Ibid., nr. 5, pp. 157-158. 
36 Ibid. (Eigen vertaling). 
37 “Notum sit omnibus iusticiam diligentibus, quod quidam nobilis vir nomine Gebehardus de Steine tradidit ad aram 
sancta Mariae predium unum Distilhusen pro prebenda trium sororum suarum ea conditione, ut si quis illud aut pro 
beneficio aut pro aliqua causa subtrahat, ut ipse suo servicio illud subdat, et si earum una vel omnes monasterium 
relinquant, ut predium tamen ad seruicium sororum permaneat.” Ibid., nr. 11, pp. 161-162. 
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de flexibiliteit om alsnog uit te treden zonder het verlies van hun goederen. Het was een 
bepaling die verschillende mogelijkheden openliet, en was waarschijnlijk daarom 
aantrekkelijk voor de betrokkenen.  
In andere gevallen liet de schenker juist optekenen dat de bezittingen bij het klooster 
zouden blijven indien de vrouwen in kwestie uittraden. Zo schonk een zekere Pernhart 
de villa genaamd “Puocha” aan de “altare sancta Mariae” ten voordele van zijn twee 
dochters, maar in tegenstelling tot bovenstaande voorbeelden, bleef het predium in het 
bezit van het klooster indien de vrouwen vrijwillig zouden uittreden.38 Het afschrift 
expliciteert niet waarom Pernhart deze regeling verkoos, maar we kunnen vermoeden 
dat hij met het oog op zijn zielenheil sowieso een schenking wilde doen aan de 
gemeenschap. Waarschijnlijk was het voor hem het meest logisch om zijn bezittingen 
voor te behouden voor het onderhoud van zijn dochters, die dan specifiek voor zijn 
zielenheil konden bidden. Op deze manier garandeerde hij het onderhoud van zijn 
dochters, maar verzekerde hij zich ervan dat zijn memoria behartigd werd – we kunnen 
immers vermoeden dat verwanten de beste spirituele en memoriale garantie vormden. 
Een gelijkaardige redenering vinden we ook in de schenking van de adellijke matrona 
Bertha aan het klooster. Bertha droeg haar predium over aan het klooster en de 
sanctimoniales voor hun gebruik, opdat het aangewend zou worden voor het onderhoud 
van haar verwanten die in het klooster waren ingetreden. Indien zij echter het klooster 
wensten te verlaten, dienden de goederen definitief naar het klooster over te gaan voor 
het “zielenheil van haarzelf en haar man Sieghard”.39 Ook hier geldt waarschijnlijk de 
redenering dat zolang haar verwanten in het klooster waren, zij de beste garantie waren 
voor het zielenheil van Bertha en Sieghard; vandaar dat haar goederen naar hun 
onderhoud moesten gaan. Zodra ze uittraden, ging de verantwoordelijkheid van 
Bertha’s memorie over naar het klooster, wat dan gegarandeerd werd door de 
schenking. De specifieke regeling van respectievelijk Aeskwin, Pernhart en Bertha hing 
dus samen met hun individuele motieven en wensen.  
De voorbeelden uit het schenkingsboek van Regensburg zijn op zich onvoldoende om 
grote uitspraken te doen over het beheer van kloosterbezittingen van Saksische 
 
 
38 Ibid., nr. 4, p. 157: “[…] pro duabus sororibus ad altare sancta Mariae tradebat cum omni sumptu, cum aecclesia, cum 
pratis et silvis sive mancipiis ea ratione, ut si illae sponte sua de monasterio exirent, predium tamen ad monasterium 
permaneret.” 
39 “[…] nobilis matrona nomine Bertha tale predium, quale ad Prisinga potestative hebebat, in agris, in basilica, in 
decimatione, quesitis et inquirendis cum manu filii sui Werinharii sanctae Mariae ad superius monasterium et 
sanctimonialibus inibi Deo seruientibus in proprium usum tradidit ea ratione, quod prescripti Werinharii filia et sororis 
eius filia ac Ôdalrici comitis filia Bertha, si in iam dicto monasterio regulari vitae succedere voluissent, monachili 
uterentur annona, sin autem ad regulari propositum pervenire voluntas non esset, pro suae ac mariti illius Sigehardi 
animae remedio, sicut dictum est, ut datum persisteret.” Ibid., nr. 1, pp. 155-156. (Eigen vertaling). 
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vrouwengemeenschappen, maar tonen wel aan dat het kloosterbezit fluïde van aard 
was. Individuen konden hun goederen wel aan het klooster schenken, maar behielden er 
de facto het recht over of koppelden er een duidelijke private finaliteit aan. Eveneens 
kon het statuut van het goed veranderen of was het bezit erover in zekere zin 
hangende. Bezittingen die aan het klooster waren geschonken, maar waar de vrouwen 
de facto vruchtgebruik over hadden, konden alsnog wegvloeien indien de vrouwen de 
gemeenschap verlieten. Hoewel er geen gelijkaardige bron is overgeleverd voor Saksen, 
wijzen verschillende voorbeelden in diplomatische of narratieve teksten ons erop dat 
gelijkaardige praktijken hier eveneens legio waren. Exemplarisch is de schenking van 
een zekere Diotmar aan het klooster Drübeck die op 10 september 960 bekrachtigd werd 
door Otto I. Diotmar schonk via Otto I een derde van zijn bezittingen aan het klooster 
Drübeck - “ad Drubechi monasterium et sanctimonialibus”.40 De overige twee derde schonk 
hij aan Gerberga, zijn zus die in het klooster was ingetreden voor haar onderhoud (“ad 
sibi serviendum”).41 Na haar overlijden, zo bepaalt de oorkonde, moesten deze bezittingen 
terug naar het klooster - “ad commune servitium sororum” - vloeien.42 De oorkonde van 
Drübeck lijkt geen uitzondering te zijn. De schenking van de matrona Helmburg aan 
Hilwartshausen, die is overgeleverd via de zogenaamde chirograaf van Hilwartshausen, 
biedt een gelijkaardig voorbeeld. Naar aanleiding van de intrede van haar twee dochters 
in het klooster, schonk Helmburg de gemeenschap vijf praedia. Twee bezittingen, 
Gerwardeshusun en Thieddecheshusun, werden echter in beneficium geschonken aan 
haar twee andere dochters die in Gandersheim waren ingetreden.43 De specifieke 
gezinssituatie van Helmburg en de beslissing om haar twee dochters te laten intreden in 
Gandersheim – een keuze die, zoals ik in vorig hoofdstuk toelichtte, mee bepaald werd 
door het sociaal profiel van Helmburg en haar wens om aansluiting te vinden bij het 
vorstelijk netwerk – leidde er dus toe dat in Gandersheim ingetreden sanctimoniales 
vruchtgebruik hadden van goederen die eigenlijk bezit waren van Hilwartshausen. Het 
onderstreept de liquiditeit van kloostergoed, maar ook het feit dat de specifieke 




40 MGH DD O II, nr. 217 (960). 
41 Ibid. 
42 Ibid.  
43 Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph von 1004’, pp. 56-58. 
44 Zie verder ook de schenking van Evike aan Meinwerk. Ze schonk haar “Hemmedessun praedium” aan de 
bisschop, opdat hij het zou doorschenken aan Herford ten gunste van domina Becelan en haar dochters. (‘Vita 
Meinwerci’, ed. MGH, c. 118, pp. 60-61.) Het is niet geweten wat de relatie was tussen Evike, Meinwerk en 
Becelan, maar vermoedelijk was de schenking van Evike aan Becelan via de bisschop van Paderborn een 




De regeling in de private oorkonde van Hilwartshausen is uiterst gedetailleerd; de 
meeste schenkingsovereenkomsten zijn echter overgeleverd via vorstelijke diploma’s 
(het betreffen dan schenkingen van vorsten of schenkingen die door vorsten zijn 
bevestigd) en zijn bijgevolg meer formulair van aard. Private oorkonden, die 
vermoedelijk creatiever waren qua opzet en meer details kunnen geven over de 
hoedanigheid waarin de schenking plaatsvond, zijn veel minder goed bewaard.45 Dit 
neemt echter niet weg dat bovenstaande voorbeelden er ons aan herinneren dat we bij 
het vraagstuk van het kloosterbeheer rekening moeten houden met de specifieke 
condities van een schenking. Achter elke goederenverwerving schuilt een uniek verhaal 
dat de hoedanigheid beïnvloedt onder dewelke een landgoed is opgenomen in het 
kloosterbezit.  
Naast schenkingen van patroons buiten het klooster, was ook het nalatenschap van 
religieuze vrouwen zelf een belangrijk kanaal van goederenverwerving voor 
kloostergemeenschappen. Toch moeten we er niet van uitgaan dat religieuze vrouwen 
per definitie al hun bezittingen aan het klooster nalieten. De Institutio geeft wel aan dat 
goederen die vrouwen bij hun intrede aan het klooster hadden geschonken bezit waren 
van de gemeenschap, en ook de goederen waar ze het vruchtgebruik over hadden, 
kwamen in principe na hun overlijden aan het klooster toe,46 maar uit bovenstaande 
voorbeelden van het schenkingsboek van Obermünster weten we dat kloostergoederen, 
waar vrouwen het vruchtgebruik over hadden, alsnog konden wegvloeien uit het 
klooster. De Akense teksten of de Regel van Benedictus vertellen bovendien niets over 
de persoonlijke bezittingen van de vrouwen, wat religieuze vrouwen op zijn minst de 
theoretische vrijheid gaf om de begunstigden van hun nalatenschap zelf te bepalen.47 De 
vrijheid van religieuze vrouwen om hun nalatenschap aan individuen buiten het 
klooster te schenken, wordt ook gesuggereerd in een diploma van Otto I aan Meschede, 
dat dateert uit 958. De oorkonde bepaalt dat de bezittingen die de abdissen en overleden 
vrouwen nalieten, in de “potestas” van de “consororum sanctimonialium” zouden blijven.48 
Deze frase impliceert dat sanctimoniales wel degelijk hun bezittingen nalieten – of 
 
 
memoriale daad en door Meinwerk te betrekken, verzekerde hij er zich ook van dat zijn aandeel herinnerd 
werd.  
45 Zie ook: Bodarwé, ‘Gender and the Archive’, pp. 113-116. 
46 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 93. 
47 We hebben spijtig genoeg slechts één testament bewaard van een religieuze vrouw, namelijk van 
Theophanu, abdis van Essen. Uitgegeven in: Fremer, Äbtissin Theophanu, pp. 115-120. De oorkonde wordt nu 
bewaard in het Hauptstaatsarchiv Düsseldorf.  
48 MGH DD OI, nr. 190 (958): “Insuper etiam concessimus et firmavimus ut, quicquid abbatissae cuiuslibet possessiones 




althans konden nalaten - aan anderen buiten het klooster, maar ook dat er pogingen 
werden ondernomen om hier een einde aan te stellen. Het is niet duidelijk hoe 
representatief het diploma is. In het overgeleverd diplomatisch materiaal vinden we 
geen gelijkaardige oorkonde terug die bepaalt dat de erfenis van de religieuze vrouwen 
aan het klooster toebehoort. Het is dus niet uitgesloten dat de oorkonde een reactie was 
op een concrete situatie in Meschede zelf. Diezelfde oorkonde schonk het klooster 
overigens ook de tolrechten op de vleesmarkt. Het lijkt er dus op dat het diploma uit 958 
het klooster de nodige ruimte wilde bieden om financiële reserves aan te leggen, maar 
de eventuele reden daartoe blijft speculatief. Los van de vraag naar de representativiteit 
van de oorkonde van Meschede, geeft het testament van Theophanu van Essen – het 
enige testament dat we uit deze periode hebben overgeleverd met betrekking tot 
religieuze vrouwen - wel een specifiek beeld hoe de abdis omging met haar erfenis.49 In 
de eerste plaats legde ze een som geld vast ten behoeve van haar memorie. Hiermee 
werden er op verschillende tijdstippen memoriemissen ter ere van haar georganiseerd 
en aalmoezen uitgedeeld. Daarnaast voorzag ze respectievelijk 552, 348 en 408 denarii 
voor Essen, Rellinghausen en Gerresheim, de drie gemeenschappen waar ze leiding over 
had.50 Tot slot liet ze haar bezittingen na aan verschillende individuen van haar 
gemeenschap, waaronder Suanaburg decana, Gepa preposita en een aantal andere 
sanctimoniales; verschillende priesters, een diaconus; en een aantal leken.51 Theophanu 
was als abdis van Essen en kleindochter van Otto II uiteraard een relatief uitzonderlijk 
figuur, maar het neemt de mogelijkheid niet weg dat ook de nalatenschap van religieuze 
vrouwen die geen leidinggevende functie hadden een complexe en gediversifieerde 
aangelegenheid was.  
Bovenstaande voorbeelden betreffen vooral schenkingen van aristocratische patroons 
en matronae. Omwille van de bronnenoverlevering zijn zij de meest zichtbare 
schenkersgroep, maar daarnaast moeten we ook schenkingen van niet-aristocratische 
leken in acht nemen. Hier wordt ook op gealludeerd in een diploma van Otto III aan 
Essen, waarin hij schenkingen “geschonken door koningen of keizers, of andere vrome 
grotere of mindere personen” bevestigde.52 Zo is er op een schutblad van een tiende-
eeuws Boethiushandschrift uit Essen een transactie neergeschreven waarin een “vrije”, 
“libertatis ingenuitate”, Balderich genaamd, tijdens het abbatiaat van Sophia (1011-1039) 
 
 
49 Voor een bespreking van het testament, zie: Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, pp. 111-130. 
50 Concreet kreeg Essen elke dertig dagen 46 denarii voor een jaar lang, Rellinghausen 29 en Gerresheim 34. 
Voor een overzicht van alle sommen die werden uitgegeven aan memoriemissen, aalmoezen en sommen voor 
de kloosters, zie: Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, pp. 120-122.  
51 Ibid., p. 118. 
52 “[…] omnes insuper res a regibus vel imperatoribus aut ab aliis religiosis personis maioribus seu minoribus […].” MGH 
DD O III, nr. 114 (993). (Eigen vertaling.) 
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zijn bezittingen aan het klooster schonk.53 Verder werd er bepaald dat Balderich, zijn 
vrouw en zoon het vruchtgebruik over de bezittingen konden behouden. Balderich en 
zijn vrouw behielden hun vrij statuut, maar hun zoon en zijn erfgenamen werden 
“servili”, horigen of dienstmannen, van het klooster tegen een jaarlijkse cijns van twee 
denarii.54  
Het motief van mensen zoals Balderich, die hun erfgoed aan een 
kloostergemeenschap overdroegen en daarbij hun familie als horige schonken aan het 
klooster, is moeilijk te achterhalen. Inzichtelijk evenwel is het onderzoek van Barbara 
Rosenwein, To Be the Neighbor of Saint Peter.55 In dit werk onderzocht ze de bijna 3000 
goederentransacties van Cluny tussen haar stichting en 1049. Eerder dan de bezittingen 
van Cluny vanuit een economisch oogpunt te benaderen, beschouwt ze deze als een 
onderdeel van een sociaal systeem. Ze omschrijft goederentransacties als een “social 
glue” die in een periode en context van sociale fragmentatie de relaties tussen 
individuen, families, het klooster en de heilige vormgaf.56 Door goederen aan het 
klooster te schenken, konden individuen en families relaties aangaan met anderen in 
het klooster, de gemeenschap zelf of de heiligen die over het klooster waakten; 
uitdrukking geven aan deze contacten; deze benadrukken of herdefiniëren. Bovendien 
was het geschonken goed niet verloren. Binnen de gemeenschap werd grondig 
bijgehouden wie wat had geschonken, waardoor de oorspronkelijke eigenaars herinnerd 
werden. In verschillende gevallen werden geschonken goederen, net als in het 
voorbeeld van Balderich, in de vorm van beneficia terug geschonken aan de 
oorspronkelijke eigenaar. Op deze manier werd de link met het landgoed bewaard, en 
werd de relatie met het klooster telkens opnieuw geactualiseerd.57 Rosenwein stipte aan 
dat we hierbij het symbolische belang van een associatie met het klooster en de heilige, 
die er over waakte, niet mogen negeren. De bezittingen van het klooster kwamen in de 
eerste plaats aan de patroonheilige toe. Door dus goederen aan de patroonheilige te 
schenken (en in verschillende gevallen ook opnieuw in een bepaalde vorm terug te 
krijgen), en op deze manier een langdurige associatie met het klooster op te bouwen, 
 
 
53 Rheinische Urkundenbuch, vol. 2, ed. Wesplinghoff, nr. 171, pp. 55-56. Het fragment wordt nu bewaard in: 
Münster, Nordrhein-Westfälisches Staatsarchiv, Urkunde Stift Nottuln, Nr. 2. Voor een analyse van het schrift, 
zie: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 140-141.  
54 Rheinische Urkundenbuch, vol. 2, ed. Wesplinghoff, nr. 171, pp. 55-56. Voor meer over het statuut van horige: 
R. Lesaffer, Inleiding tot de Europese rechtsgeschiedenis, Leuven, 2008, pp. 139, 176. In zijn overzichtswerk stelde 
Arthur Tilley dat er in de praktijk weinig verschil was tussen het statuut van een horige en een vrij persoon: A. 
Tilley (ed.), Medieval France. A Companion to French Studies, Cambridge, 1922, p. 37. 
55 B.H. Rosenwein, To Be the Neighbor of Saint Peter. The Social Meaning of Cluny’s Property, 909-1049, Ithaca en 
Londen, 1989. 
56 Ibid., pp. 202-203, citaat op p. 202.  
57 Ibid., pp. 76, 115-122.  
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werden individuen de naaste buren van de heilige.58 Het schenken van bezittingen was 
dus meer dan louter en alleen een financiële transactie, maar was ook een sociale 
expressie die tevens een memoriale en religieuze betekenis had. 
We kunnen deze dynamiek ook toepassen op de schenking van Balderich. Door zijn 
erfgoed aan Essen te schenken en zijn nazaten als horigen met het klooster te 
verbinden, creëerde hij een langdurige relatie met het klooster. Hij werd in zekere zin – 
hoewel het niet zeker is waar zijn bezittingen lagen – een buur van Cosmas en 
Damianus. Bovendien verzekerde de beneficium-regeling en het statuut van horige zijn 
memoria. Door jaarlijks twee denarii cijns te betalen, werd niet alleen zijn oorspronkelijk 
eigenaarschap, maar ook zijn schenking, zijn associatie met het klooster en dus ook zijn 
persona herinnerd. We mogen het belang van dergelijke regelingen niet onderschatten. 
Voormalig onderzoek ging immers sterk uit van het aristocratische profiel van 
vrouwengemeenschappen, en focuste bijgevolg voornamelijk op de schenkingen van 
adellijke patroons wier familieleden in het klooster waren ingetreden. Maar voor 
mensen van lagere sociale strata was het niet altijd mogelijk om substantiële 
schenkingen te doen die hun eeuwigdurende memorie verzekerden. Ook het laten 
intreden van vrouwelijke familieleden behoorde in dergelijke gevallen niet altijd tot de 
mogelijkheden. Het is dus goed mogelijk dat families zoals die van Balderich, die 
weliswaar “libertatis ingenuitate”59 zijn, maar duidelijk uit een lagere sociaaleconomische 
laag komen, niet het juiste profiel hadden om een familielid te laten intreden in een 
prestigieus, hoog aristocratisch klooster zoals Essen. Het is dus zeker niet uitgesloten 
dat een regeling zoals bovenstaande, waarbij een familie als horige aan het klooster 
geschonken werd, een belangrijke strategie was voor mensen zoals Balderich om een 
duurzame associatie met het klooster op te bouwen. Het toont ook aan dat 
vrouwengemeenschappen met een hoog aristocratisch profiel, zoals laat tiende- en 
elfde-eeuws Essen, zich niet louter op de hoogste strata van de samenleving richtten, 
maar ook op mensen die verder vrij onzichtbaar zijn in het bronnenmateriaal. 
Daarnaast moeten we er ook rekening mee houden dat niet elke kloostergemeenschap 
(financieel) geruggesteund werd door de hoogste elite, en dus op zoek moest naar 
alternatieve inkomstenbronnen. Vermoedelijk waren schenkingen en cijnsbetalingen 
van niet-aristocratische leken, die zich wilden affiliëren met het klooster, een 
belangrijke inkomstenbron voor deze gemeenschappen, mogelijk zelfs belangrijker dan 
de zichtbare schenkingen van aristocratische patroons.  
Het eerder aangehaalde feit dat kloostergoed niet statisch was, heeft er ook mee te 
maken dat verworven bezittingen onderwerp konden zijn van verdere transactie. 
 
 
58 Ibid., pp. 75-77. 
59 Rheinische Urkundenbuch, vol. 2, ed. Wesplinghoff, nr. 171, p. 55. 
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Exemplarisch is een verkoopakte die we hebben overgeleverd uit 1009 tussen de 
gemeenschap van Gandersheim en Hendrik II. In ruil voor hun bezittingen in 
Baldersheim, Gaukönigshofen en Sonderhofen verkreeg het klooster het volledige bezit 
van de hoven van Derenburg, Bodfeld en Reddeber.60 Daarnaast vinden we ook indicaties 
in het bronnenmateriaal, weliswaar indirect, dat conventen hun bezittingen in leen 
gaven. In een aantal oorkonden vinden we immers de bepaling dat het geschonken goed 
niet in beneficium gegeven mag worden. Dit is bijvoorbeeld het geval betreffende een 
schenking van Lodewijk de Jongere aan Herford in 858. Hij schonk de gemeenschap zijn 
bezittingen in Selm en Stockum, en bepaalde hierbij dat het goed niet in leen gegeven 
mocht worden: “et in benefitio res ipse nulli concedantur”.61 Een gelijkaardige bepaling 
vinden we in een diploma uit 1021. De oorkonde, uitgevaardigd door Hendrik II, 
bekrachtigde de schenking van de adellijke matrona Eddila aan Ringelheim. Net als 
Lodewijk zo’n 160 jaar eerder, bepaalde ze dat haar schenking alleen gebruikt mocht 
worden voor het onderhoud van de religieuze vrouwen:62  
“[…] ut nulli abbatissae nullique alii potenti personae liceat ad suas manus tenere aut 
cuiquam in beneficium tradere aut quicquam de eisdem bonis usurpare, nisi ad proprium 
usum ancillarum Dei inibi pro tempore famulantium semper permaneat […]”.63  
Deze maatregel wordt verder in dit hoofdstuk besproken, maar het feit dat de 
schenker expliciet verbiedt om het goed in leen te geven, suggereert dat de praktijk wel 
verspreid was. Daarnaast vinden we ook een aantal meer concrete indicaties dat 
conventen bezittingen in beneficium gaven. Hoewel de bevestigingsoorkonde van de 
schenking van Eddila bepaalde dat het geschonken goed toebehoorde aan de religieuze 
vrouwen, laat de oorkonde wel een opening om het goed alsnog in leen te geven, indien 
dit met de toestemming van de vrouwen gebeurde (“excepto si cum consensu earundem 
ancillarum”).64 Overeenkomstig hiermee vinden we in het schenkingsboek van 
Regensburg een akte waarin een zekere Adalpertus ter wille van zijn memorie en die 
van zijn vrouw bezittingen schonk aan Obermünster, maar hij behield zijn schenking in 
leen (“in beneficio”) tot het overlijden van hem of zijn vrouw.65 Betreffende de Saksische 
casus hebben we dergelijke akten niet overgeleverd, maar het is zeker niet uitgesloten 
dat gelijkaardige praktijken hier ook in voege waren. Vanuit een meer algemeen 
 
 
60 MGH DD HII, nr. 205 (1009). 
61 MGH DD LDD, nr. 93 (858). 
62 MGH DD HII, nr. 447 (1021). 
63 Ibid. 
64 Ibid.  
65 Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg, ed. Wittmann, nr. 7, pp. 158-159. 
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oogpunt indiceert het voorbeeld dat de economische en territoriale inbedding van 
conventen een flexibel gegeven was. 
Handelscentra 
Naast goederenverwerving via schenkingen en nalatenschappen moeten we er rekening 
mee houden dat vrouwengemeenschappen ook handelscentra waren. Dit hangt samen 
met de ontwikkeling van het stadwezen in het Oostduitse rijk. Kloosters trokken immers 
lekengemeenschappen aan die zich in de omgeving van de gemeenschap vestigden. De 
ontwikkeling van het Saksische monastieke landschap ging bijgevolg gepaard met de 
verdichting van het aantal nederzettingen in Saksen en een bijhorende expansie van 
economische activiteiten.66 Getuige hiervan zijn de verschillende markt-, munt- en 
tolrechten die uitgevaardigd zijn aan vrouwengemeenschappen in de Ottoonse en 
Salische periode.67 Het eerste voorbeeld van een dergelijk privilege voor een 
vrouwengemeenschap, waar we weet van hebben, is een diploma (waarvan het origineel 
niet meer is bewaard) uitgevaardigd door Lodewijk de Vrome voor Herford.68 De meeste 
markt-, munt-, en/of tolprivileges - deze werden niet altijd samen uitgevaardigd - 
dateren echter uit de regeringsperiode van de Ottonen en Hendrik II. Meschede ontving 
in 958 de tol van de vleesmarkt van Otto I;69 Nordhausen ontving een markt-, munt-, en 
tolprivilege (deze oorkonde is echter alleen bewaard via een zeventiende-eeuws 
afschrift);70 in 973 bevestigde Otto I het markt-, munt-, en tolrecht van Herford over het 
gebied Oldenhausen;71 Gerresheim verkreeg in 977 tolrecht van Otto II, wat in 1019 door 
 
 
66 Kersken, Zwischen Glaube und Welt, p. 88; T. Schilp, ‘“De stat Essende sal gevestent werden ...”: Die 
Entwicklung zur Stadt unter der Herrschaft von Äbtissin und Stift’, in: Herrschaft, Liturgie und Raum. Studien zur 
mittelalterlichen Geschichte des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen zum Frauenstift 1), K. Bodarwé en T. 
Schilp (eds.), Essen, 2002, pp. 146-159 en vooral p. 147; W. Bettecken, Stift und Stadt Essen. “Coenobium Astnide” 
und Siedlungsentwicklung bis 1244 (Quellen und Studien. Veröffentlichungen des Instituts für 
kirchengeschichtliche Forschungen des Bistums Essens 2), Münster, 1988; T. Gartner, ‘Archäologische Quellen 
zur Entwicklung von Stadt und Stift Quedlinburg vom 10. bis zum 13. Jahrhundert’, in: Das dritte Stift: 
Forschungen zum Quedlinburger Frauenstift, S. Freund en T. Labusiak (eds.), Essen, 2017, pp. 33-58. Voor over 
markten in deze periode, zie: Kersken, Zwischen Glaube und Welt, p. 86; F. Irsigler, ‘Grundherrschaft, Handel und 
Märkte zwischen Maas und Rhein im frühen und hohen Mittelalter’, in: Grundherrschaft und Stadtentstehung am 
Niederrhein. Referate der 6. Niederrhein-Tagung des Arbeitskreises niederrheinischer Kommunalarchivare für 
Regionalgeschichte (24.-25. Februar 1989 in Kleve), K. Flink en W. Janssen (eds.), Kleve, 1989, pp. 52-78. 
67 Zie het overzicht in: Ehlers, Die Integration, pp. 463-494; Vogtherr, Die Reichsabteien, pp. 142-151. 
68 Ehlers, Die Integration Sachsens, p. 463. 
69 MGH DD O I, nr. 190 (958). 
70 MGH DD O II, nr. 5 (962). 
71 MGH DD O I, nr. 430 (973). 
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Hendrik II werd bevestigd;72 Gandersheim verkreeg in 990 een dergelijk privilege van 
Otto III, hij oorkondde ook dat de kooplieden en de inwoners van Gandersheim onder 
het recht van Dortmunt vielen;73 Otto III bevestigde in 994 het marktrecht van 
Quedlinburg;74 en Kaufungen kreeg in 1019 markt- en tolrecht over twee gebieden.75 Van 
Essen en Quedlinburg hebben we geen muntprivilege bewaard, maar uit muntvondsten 
weten we dat ze vermoedelijk wel het recht hadden.76  
Vogtherr interpreteerde deze privileges in het kader van de rijkskerkenpolitiek. Hij 
merkte op dat de gemeenschappen, die een dergelijk privilege hadden verkregen nauw 
verbonden waren met de vorstelijke macht. Door markt-, munt- en tolrechten te geven 
aan deze gemeenschappen bestendigde de vorsten niet alleen de economische 
ontsluiting van deze gebieden, maar ook hun aanwezigheid hier.77 Desalniettemin 
kunnen we vermoeden dat bovenstaande privileges waarschijnlijk slechts het topje van 
de spreekwoordelijke ijsberg betreffende handelsbedrijvigheid rondom kloosters waren. 
Een indicatie hiervan vinden we in het marktprivilege van Quedlinburg uit 994. Hierin 
verleende Otto III het klooster marktrecht en bepaalde hij dat er rondom het klooster 
(met uitzondering van zes gebieden die reeds eerder een markprivilege hadden 
verkregen) geen andere markten georganiseerd mochten worden. Ook werd het verkeer 
naar niet toegestane markten verboden en mocht het zelfs onderschept worden.78 
Vanuit een organisatorisch perspectief maakt de oorkonde duidelijk dat de laat-
 
 
72 Rheinischen Urkundenbuch, ed. Wesplinghoff, nr. 182, pp. 77-78; voor de bevestiging van Hendrik II: Ibid., nr. 
183, pp. 78-79. 
73 MGH DD O III, nr. 66 (990). 
74 MGH DD O III, nr. 155 (994). 
75 MGH DD HII, nr. 412 (1019). Saksische mannengemeenschappen met markt-, munt- en/of tolrechten zijn: 
Corvey (826, 900, 945, 946), Werden (877, 975), St. Peter Bremen (888), St. Mauritius Maagdenburg (937, 965, 
987), St. Crispian en Crispianus Osnabrück (952, 1002, 1023), St. Maria Hamburg (965, 988), St. Stephanus 
Halberstadt (974, 989, 992, 1002), St. Maria, Petrus en Gorgonius Minden (977), St. Maria en Fabian Verden 
(985, 1006), Nienburg (993, 1000), St. Maria en Hl. Drievuldigheid Memleben (994), Helmarshausen (997, 1000), 
St. Maria Hamburg (1003, 1014). Overzicht overgenomen van: Ehlers, Die Integration, pp. 463-494. 
76 Vogtherr, Die Reichsabteien, p. 150. Zie voor muntrechten ook: S. Steinbach, ‘From Heinricus Rex to 
Rothardus abbas – Monastic Coinage under the Ottonians and Salians (c. 911-1125)’, in: Money and the Church in 
Medieval Europe, 1000-1200, G.E.M. Gasper en S.H. Gullbekk (eds.), Burlington, 2015, pp. 185-196 (zie ook voetnoot 
21 voor verdere referenties over de gevonden munt in Essen); S. Steinbach, Das Geld Der Nonnen und Mönche: 
Münzrecht, Münzprägung und Geldumlauf Der Ostfränkisch-deutschen Klöster In Ottonisch-salischer Zeit (ca. 911-1125), 
Berlin, 2007. Mannengemeenschappen met muntrechten zijn: Corvey (833), Echternach (992), Fulda (1019), 
Helmarshausen (997), Hersfeld (s.d.), Kornelimünster (973-983?), Lorsch (1000), Memleben (994), Nienburg 
(993), Prüm (861), Reichenau (1000), St. Gallen (947), Schwarzach (994), Selz (993), Stablo (s.d.), St. Maximin 
Trier (1000), Werden (974). Vogtherr, Die Reichsabtien, p. 150.  
77 Ibid., pp. 142-151. 
78 Zoals opgemerkt in: Kersken, Zwischen Glaube und Welt, p. 86. De referentie naar de oorkonde is: MGH DD O III, 
nr. 155 (994). 
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Ottoonse vorsten bewust pogingen ondernamen om de organisatie van markten te 
sturen en te controleren,79 maar tegelijk maakt het diploma ook duidelijk dat er een 
grotere economische bedrijvigheid was dan de gekende markt- en tolprivileges alleen 
doen vermoeden. Het is dan ook niet uitgesloten dat inkomsten afkomstig uit tol en 
handelsverkeer een substantiële inkomstenbron waren voor vrouwengemeenschappen. 
Desalniettemin hebben we voor bovenstaande conventen geen gegevens die ons een 
inzicht geven in de aard of de hoeveelheid van de inkomsten van deze 
handelsactiviteiten. Toch benadrukt dit dat conventen economische spelers waren en 
dat we rekening moeten houden met een diverse inkomstenstroom, al ontbreken 
verdere gegevens om dit verder uit te werken.  
Tiendeninkomsten 
Een laatste inkomstenstroom waar ik de aandacht op wil vestigen, zijn 
tiendeninkomsten. Net als in bovenstaande inkomsten uit markt- munt- en tolrechten 
tasten we haast volledig in het duister over de aard en hoeveelheid van deze inkomsten. 
Toch zijn er een aantal bronnen overgeleverd die wijzen op het belang van deze activa 
voor conventen. De gemeenschap waarvoor tiendenrechten het best gedocumenteerd 
zijn, is Herford. In 1002 bevestigde Hendrik II de tiendenrechten in Rheine, Wettringen 
en Stockum die Lodewijk de Vrome aan het klooster zou hebben geschonken.80 Zoals ik 
later uitgebreider zal toelichten kadert deze oorkonde in een breder conflict tussen 
Herford en Corvey met de bisschoppen van Paderborn over de tiendeninkomsten in 
deze gebieden. Dit conflict kent een ontknoping op het einde van de elfde eeuw, 
wanneer de kloosters hun tiendenrechten verloren ten voordele van de bisschop.81 Het 
is tekenend dat we over het algemeen weinig sporen vinden van tiendeninkomsten van 
kloosters, tenzij in het kader van een conflict. Het suggereert een bredere verspreiding 
dan de overgeleverde bronnen doen vermoeden.  
Een unieke oorkonde overgeleverd voor Schildesche geeft ons meer inzicht in het 
beheer van deze tiendenrechten. Het betreft een vorstelijke bekrachtiging uit 974 van 
een verkoopsovereenkomst tussen Emma, de abdis van Schildesche, die in naam van 
haar gemeenschap optrad, en bisschop Folcmar van Paderborn. Zij schonk de villa 
Sarramanninhusen via haar voogd aan de bisschop. In ruil schonk de bisschop, eveneens 
via zijn voogd, het klooster de tiendeninkomsten van acht villae die in zijn diocees 
gelegen waren, namelijk van Schildece, Aldenschildece, Burigbicke, Pavenhusen, 
 
 
79 Kersken, Zwischen Glaube und Welt, p. 86. 
80 MGH DD HII, nr. 10 (1002).  
81 Zie: 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey. 
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Lutbrechteshusen, Selishusen, Edishusen en Geringtorp.82 De oorkonde toont niet alleen 
aan dat de gemeenschap tiendenrechten had, maar ook dat deze verhandeld konden 
worden. Interessant aan deze specifieke transactie is dat we ook kunnen reflecteren 
over de vermoedelijke motieven achter deze handeling. De villa die het klooster bezat, 
namelijk Sarramanninhusen lag volgens de oorkonde immers in de “pago Nitherseo” van 
het graafschap van Regenwerk (Regenwerchi).83 “Pago Niherseo” is de contemporaine 
benaming van de Ittergouw, die ten westen van Kassel lag.84 De villa zelf lag op een 
viertal kilometer ten noorden van het huidige Korbach (zo’n vijftig kilometer ten 
westen van Kassel) en ongeveer negentig kilometer ten zuiden van Schildesche.85 De 
villae waartegen Emma “Sarramanninhusen” verhandelde, lagen echter allemaal in de 
omgeving van het huidige Bielefeld, waar Schildesche gelegen was.86 Hoewel de 
oorkonde niet expliciteert wat de motieven waren van Emma en Folcmar, kunnen we 
vermoeden dat de locatie van de respectievelijke gebieden een belangrijke rol speelde. 
De Ittergouw lag aan de rand van het bisdom van Folcmar en vanuit dat oogpunt was 
het voor hem zeker niet oninteressant om hier een voet in te hebben. Voor de 
gemeenschap zelf waren de tiendeninkomsten van villae in de directe omgeving van het 
klooster vermoedelijk een meer voordelige en praktische inkomstenbron dan een villa 
die bijna honderd kilometer verder lag.  
De tiendenverkoop van Schildesche is een exemplarisch voorbeeld van het complexe en 
dynamische karakter van de inkomstenstroom van vrouwengemeenschappen. Dit wil ik 
dan ook naar voren schuiven als een belangrijke conclusie van deze paragraaf. De 
inkomstenstroom verliep grillig en gevarieerd; vrouwengemeenschappen verkregen 
hun goederen onder verschillende condities, en in sommige gevallen werden er 
expliciete voorwaarden aan gekoppeld, waarmee de vrouwen ook in het beheer ervan 
rekening moesten houden. Het werpt de vraag op hoe religieuze vrouwen hun goederen 
 
 
82 MGH DD O II, nr. 74 (974). Een gelijkaardige bepaling hebben we ook overgeleverd met betrekking tot 
Neuenheerse. Bisschop Unwan schonk de gemeenschap de tienden die ze voordien in leen hielden in ruil voor 
een jaarlijkse toelage ter waarde van één pond zilver. Westfälische Urkunden-buch. Addimenta, ed. R. Wilmans, 
nr. 3 (917-935). 
83 MGH DD O II, nr. 74 (974). 
84 G. Köbler, ‘Nihtresi, Nihtersi’, in: Historisches Lexikon der Deutschen Länder: die deutschen Territorien vom 
Mittelalter bis zur Gegenwart, Munchen, 2007, p. 472. 
85 ‘Sarminghausen’, Historisches Ortslexikon, https://www.lagis-
hessen.de/de/subjects/rsrec/sn/ol/register/ort/entry/63501801005%3Asarminghausen (geraadpleegd 6 
augustus 2019). 
86 ‘Altenschildesche’, ‘Burigbicke’, ‘Babenhausen’, ‘Lübbrassen’, ‘Selhausen’, ‘Eissen’, ‘Jerrendorf’, Köbler, 
Gerhard, Feld in de deutschen Ortsgeschichte, 2016, Wikiling, 
http://www.koeblergerhard.de/wikiling/index.php?f=lemmaFull&langType=reviews&lemmaID=2707 
(geraadpleegd 6 augustus 2019). 
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administratief organiseerden. Het heterogene karakter van het kloosterbezit maakt een 
goed doordacht en vooral gediversifieerd beheer immers pertinent. Desalniettemin 
hebben we niet voldoende bronnen overgeleverd om een sluitend antwoord te vinden 
op deze vraag. Voor Essen en Freckenhorst hebben we echter wel contemporaine 
bronnen overgeleverd die ons hier een inzicht in geven. Hoewel deze bronnen reeds het 
onderwerp waren van technische detailstudies zijn deze zelden opgepikt door de 
bredere literatuur. Desondanks geven deze bronnen ons een unieke inkijk in hoe 
religieuze omgingen met hun bezittingen. Volgend deel reflecteert daarom over hoe 
vrouwengemeenschappen hun goederen exploiteerden en hoe deze binnen de 
gemeenschap gepercipieerd werden.  
5.1.2 De één- en ondeelbaarheid van het kloostergoed 
Freckenhorst (tweede helft 11e eeuw) 
Een eerste bron waar ik in dit kader naar wil verwijzen, is het zogenaamde 
Freckenhorster Heberegister. Deze polyptiek stamt uit de tweede helft van de elfde eeuw en 
lijst (vermoedelijk) alle bezittingen van Freckenhorst op. De tekst is overgeleverd via 
twee handschriften, gekend als respectievelijk K en M, waarvan alleen het origineel van 
M is bewaard. M is in een codexvorm overgeleverd en wordt nu bewaard in het 
Landesarchiv van Westfalen.87 Het register bestaat uit elf folio’s die we kunnen opdelen in 
vier delen. Het eerste (fol. 1r) is een korte Latijnse notitie over de verdeling van prebenda 
uit het einde van de twaalfde eeuw. Deel twee vormt het eigenlijke Heberegister (fol. 1v-
8v tot “Explicit”) en is in het Oudsaksisch opgesteld. Martina Bodmann heeft 
beargumenteerd dat dit gedeelte dateert uit de tweede helft van de tiende eeuw. Deel 
drie (fol. 8v-10r) is met uitzondering van het laatste stuk, dat in het Latijn is, eveneens 
in het Oudsaksisch opgesteld, maar bevat wel gelatiniseerde woorden. Het gedeelte 
dateert uit het einde van de elfde eeuw. Het laatste deel (fol. 11r-v) is in het Latijn 
geschreven en dateert uit de regeerperiode van Hendrik V (1111-1123).88  
Over K bestaan meer vraagtekens. Het zou een rol geweest zijn van ca. 3,5 m breed en 
20 cm hoog, die dezelfde tekst als het tweede deel van M bevatte. Het origineel van K is 
niet overgeleverd en is alleen gekend via een negentiende-eeuws deelafschrift en 
 
 
87 Freckenhorster Heberolle: Landersarchiv NRW Abteilung Westfalen (LAV NRW W), W 005/ Msc. VII Nr. 1316a, 
fol. 1r-11r. Een uitgave van M is te vinden in: E. Friedländer, Die Heberegister des Klosters Freckenhorst nebst 
Stiftungsurkunde Pfründeordnung und Hofrecht, Münster, 1872, pp. 25-59; Wadstein, Kleinere altsächsische 
Sprachdenkmäler, pp. 24-40. 
88 Beschrijving overgenomen van: Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 59; Hellgardt, ‘Bemerkungen’, 
pp. 65-67.  
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beschrijvingen. Uit brieven weten we dat het origineel op het einde van de achttiende 
en begin van de negentiende eeuw in het bezit was van Nikolaus Kindlinger (1749-1819). 
Vermoedelijk heeft Kindlinger de polyptiek verkregen van zijn vriend en 
medeminderbroeder, P. Lektor Appollinaris, die deken was in Freckenhorst.89 In 1804 
was de rol in het bezit van Johann Gotthelf Fischer (1771-1853), die een afschrift heeft 
gemaakt van een fragment van de rol en een facsimile van de eerste acht regels van het 
handschrift – mogelijk had hij de rol rechtstreeks van Kindlinger gekregen. Er bestaan 
echter grote twijfels bij de kwaliteit van het Fischers afschriften. Zo is de eerste letter, 
‘T’, van het facsimile niet mooi overgenomen, en er wordt ook vermoed dat het afschrift 
kopieerfouten bevat. Bovendien schreef Fischer dat hij hele facsimile heeft 
overgenomen van een kopergravure.90 Toch is dit het enige spoor dat we hebben van K, 
aangezien de rol sinds het begin van de negentiende eeuw spoorloos is.91 Bodmann 
vermoedde dat Fischer hem heeft meegenomen naar Moskou en waar de rol in de grote 





89 J. Hartig, ‘Das Freckenhorster Heberegister’, in: Kirche und Stift Freckenhorst: Jubiläumsschrift zur 850. Wiederkehr 
des Weihetages der Stiftskiche in Freckenhorst am 4. Juni 1979, Freckenhorst, 1979, p. 190. 
90 Bovenstaande toelichting is overgenomen uit: Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 59-61; en E. 
Baßler en E. Hellgardt, ‘Die Freckenhorster Heberolle – eine Fälschung?’, in: Amsterdamer Beiträge zur älteren 
Germanistik, 63 (2007), pp. 29-32. Voor de afschriften en het facsimile van Fischer, zie: G. Fischer, Beschreibung 
typografischer Seltenheiten und merkwürdiger Handschriften nebst Beyträgen zur Erfingungsgeschichte der 
Buchdruckerkunst. Fünfte Lieferung. Mit Kupfern, Nürnberg, 1804, pp. 156-165, 168. Voor een bespreking van K zie 
ook: Friedländer, Die Heberegister des Klosters Freckenhorst, pp. 17-19. Over Kindlinger, zie: Baßler en Hellgardt, 
‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp 38-40.  
91 Baßler en Hellgardt, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 30. 




Afb. 5 Scan van het facsimile van Fischer van de verloren Freckenhorster Heberolle (K). 
Gotthelf Fischer, ‘Zinsbuch in niederteutscher Sprache in Herrn Kindlingers 
Sammlung’, in: Beschreibung typographischer Seltenheiten und merkwürdiger 
Handschriften nebst Beyträgen zur Erfindungsgeschichte der Buchdruckerkunst, Fünfte 
Lieferung, Nürnberg, 1804, Tafel 2. Heberolle Kindlinger, Wikimedia Commons. 
Kindlinger omschreef de tekst als een “alte deutsche Manuscript aus dem 9. 
Jahrhundert”,93 maar paleografische analyse van de, weliswaar beperkte, facsimile, doet 
vermoeden dat de rol eerder in de late tiende eeuw te situeren valt.94 Vermoedelijk 
betreft het een voorbereidend stuk voor M. Bodmann wierp zelfs het idee op dat K de 
schriftelijke neerslag was van de bevraging over de hoeveelheden die de 
plattelandsbevolking afdroeg aan het klooster – wat ook verklaart waarom het in het 
Oudsaksisch is opgesteld.95 Omwille van de problematische overlevering van K, 
concentreren volgende paragrafen zich op M, en meer bepaald op deel twee dat het 
hoofddeel vormt van de polyptiek. Zoals eerder aangegeven is M reeds het onderwerp 
geweest van technische detailstudies.96 De meerwaarde hiervan niettegenstaande zijn 
deze studies vaak descriptief van aard en plaatsen de auteurs de bron zelden in het 
bredere verhaal van de levenswijze van religieuze vrouwen. Toch meen ik dat deze 
bronnen ons een verder inzicht kunnen geven over de omgang van religieuze vrouwen 
met hun bezittingen. Met het oog op de verdere argumentatie, nemen volgende 
paragrafen de belangrijkste bevindingen van deze studies over. 
Deel twee van M somt de goederen op die de hoofdhoven en onderhoven van 
Freckenhorst aan het klooster moesten afdragen. Freckenhorst had vijf hoofdhoven: 
 
 
93 Citaat overgenomen uit: Baßler en Hellgardt, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 31. 
94 Ibid., pp. 32-38. 
95 Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 60. 
96 Met name: Ibid., pp. 59-72; Hellgardt, ‘Bemerkungen’, pp. 63-95; Baßler en Hellgardt, ‘Die Freckenhorster 
Heberolle’, pp. 29-42. 
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Vernhof, Ennigerloh, Balhorn, Jochmaring en Vadrup, die elk tussen de 23 en 75 
onderhoven omvatte.97 Elk onderhof omvatte meerdere boerderijen. Het register is 
opgedeeld per hoofdhof en volgt een vast stramien, waarbij eerst de heffingen van het 
hoofdhof werden genoteerd, vervolgens die van de onderhoven. Daarna volgen de 
goederen bestemd voor de abdis, en tot slot worden de goederen genoteerd die 
toekwamen aan de meier van het hoofdhof.98  
(1) Eerst worden de goederen genoteerd die het hoofdhof afdroeg aan het klooster 
(“Thit sint thie sculde uan themo”99) waarna het overzicht van de heffingen 
volgt.100 Deze bestonden hoofdzakelijk uit landbouwproducten, zoals 
verschillende graansoorten, peulvruchten, reuzel, eieren en honing; en dieren, 
met name koeien, zwijnen, schapen en gevogelte. Daarnaast droegen de hoven 
ook lakens en kaas af. Balhorn was de voornaamste leverancier van zout. Dit 
hof werd ook het zwaarste belast, gevolgd door Ennigerloh en Vernhof. 
Jochmaring en Vadrup droegen het minste af.101  
(2) Vervolgens worden de goederen opgesomd die de individuele boeren, die de 
onderhoven verbouwden, afstonden aan het klooster. Over het algemeen 
betrof het landbouwproducten, zoals graan, peulvruchten en honing. Een 
aantal boeren in Vernhof, Ennigerloh en Balhorn droegen ook zwijnen af; 
andere boerderijen in Jochmaring, Vadrup en opnieuw Balhorn stonden ook 
lakens af. Tot slot betaalden twee boerderijen verbonden aan Balhorn een 
geldsom. Op het hoofdhof werden de goederen verzameld vanwaar deze 
vermoedelijk naar het klooster werden vervoerd. Het polyptiek vermeldt 
meestal zowel de naam van de boer als de plek waar hij woonde. In andere 
gevallen wordt alleen de naam van het dorp vermeld.102 Opvallend is dat er ook 
elf namen van boerinnen worden vermeld.103 Meestal wordt de finaliteit van de 
heffing niet genoteerd, maar in enkele gevallen wordt vermeld waar de 
inkomsten van de goederen voor werden gebruikt. Zo werden er aparte 
 
 
97 Viehaus bevatte 78 onderhoven; Enningerloh 54; Balhorn 72; Jochmaring 32 en Vadrup 25: Hellgardt, 
‘Bemerkungen’, p. 74. 
98 Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 61-71. Onderstaande bespreking is gebaseerd op: Bodmann, 
‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 61-71; Hellgardt, ‘Bemerkungen’, pp. 63-95. 
99 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 1v. 
100 Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 63. 
101 Ibid., pp. 63-64. 
102 Ibid., 65-68. 
103 Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 73, voetnoot 21. Het betreffen: Attika, Bettika, Emma, Eilsuith, Geba, Gisla, 
Helmburg, Ibikin, Liuza, Sahsa en Willa. Ibid. Over de persoonsnamen in het register, zie: J. Hartig, ‘Kölnische 
und Westfälische Personennamen des 11. Jahrhunderts’, in: Norddeutsche Studien, 18 (1970), pp. 232-248.  
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uitgaven voorzien voor de aankoop van ketels (“te kietelkapa”104) en de aankoop 
van vis (“to uischkapa”/”ad pisces”105). Ook wordt er melding gemaakt dat er 
messen werden aangekocht tijdens de “wijntocht” (“te mezaskapa an thie 
uuinfard”106). Het suggereert dat de gemeenschap aankoopreizen organiseerde 
tijdens dewelke noodzakelijke goederen werden aangekocht.107 Tot slot 
worden in de marge telkens het totaal aantal onderhoven per hoofdhof 
genoteerd. De aantallen die in de totaalsommen worden vermeld, komen, met 
uitzondering van Enningerloh en Jochmaring, niet overeen met het aantal 
onderhoven vermeld in het register. Zo bevat Viehaus volgens de optelsom in 
de marge 75 onderhoven, terwijl er 78 worden vermeld; Balhorn 64, terwijl er 
in totaal eigenlijk 72 worden opgelijst; en voor Vadrup worden er 25 
onderhoven vermeld, terwijl de totaalsom maar melding maakt van 23.108 
Hellgardt verklaart dat de totaalsommen een oudere bezitstoestand 
weerspiegelen, en dat Freckenhorst er dus tussen de opschriftstelling van K en 
M in totaal 13 onderhoven bij heeft gekregen. 109  
(3) Het register lijst ook heffingen op die specifiek voor de abdis bestemd zijn. 
Deze worden geregeld op het niveau van de hoofdhoven. Alle hoven dragen 2 
emmers honing, een zwijn ter waarde van 16 penningen en een schaap af. 
Vernhof, Ennigerloh en Balhorn betalen daarboven nog eens zes mudde tarwe, 
en Vernhof ook nog eens twaalf lakens.110  
(4) Het laatste deel geeft ons ook een inkijk in hoe de heffingen georganiseerd 
werden. Na de opsomming van hoeveel goederen de hoven en onderhoven 
moesten afdragen aan het klooster volgt er een lijst van goederen die de 
individuele boerderijen moesten afdragen aan de meier van het hoofdhof waar 
ze aan verbonden waren. Sommige boerderijen stonden graan of erwten af, 
anderen zout, lakens of geld. De meier van Balhorn ontving de meeste 
goederen, gevolgd door die van Ennigerloh en Vernhof. De meiers van 
Jochmaring en Vadrup ontvingen het minste. Deze volgorde komt overeen met 
de lasten die de verschillende hoofdhoven afdroegen aan het klooster; de 
 
 
104 Vertaling overgenomen van: Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 83. De referentie naar het manuscript is: Msc. VII 
Nr. 1316a, fol. 6v. 
105 Vertaling overgenomen van: Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 83. De referentie naar het manuscript is: Msc. VII 
Nr. 1316a, fol. 6r. 
106 Vertaling overgenomen van: Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 83. De referentie naar het manuscript is: Msc. VII 
Nr. 1316a, fol. 8r. 
107 Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 83.  
108 Ibid., p. 74. 
109 Ibid.  
110 Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 64-65.  
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meier van Balhorn, het hof dat het meeste afdroeg, ontving dus het meeste. 
We kunnen veronderstellen dat de meier instond voor het beheer van het 
hoofdhof en de ondergeschikte onderhoven. Vermoedelijk organiseerde hij 




111 Ibid., pp. 68-69. 
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Inkomsten Freckenhorst (Freckenhorster Heberolle), late elfde eeuw 
 Vernhof Ennigerloh Balhorn Jochmaring Vadrup 
Heffing van hoofdhoven  
Haver / 80 Mu 6M 8Mu / / 
Gerst 12M112 12M 45Mu 12M 40Mu / / 
Gerstenmout / / / 6Mu 6Mu 
Tarwe 10M 4Mu113 10M 10M 5Mu / / 
Rogge 4M 8Mu 4M 8Mu 4M 8Mu / / 
Gierst 3Mu 2Mu / / / 
Bonen 3Mu / / / / 
Erwten / 18Mu 18Mu / / 
Koe 4 4 5 1 1 
Zwijn 6 + big 8 + big 8 + big 5 4 
Reuzel 4 emmers 3 emmers 3 emmers 3,5 emmers 3,5 emmers 
Gevogelte 150 150 150 34 34 
Eieren 2 Mu 2Mu 2Mu 2Mu 2Mu 












Voor abdis 2 emmers 
honing + zwijn 
+ schaap + 6Mu 
tarwe + 12 
lakens 
2 emmers 
honing + zwijn 
+ schaap + 6Mu 
tarwe 
2 emmers 
honing + zwijn 
+ schaap + 6Mu 
tarwe 
2 emmers 
honing + zwijn 
+ schaap 
2 emmers 
honing + zwijn 
+ schaap 
Totaalsom van heffingen van individuele boerderijen 
Haver 2M 110Mu 6M 264Mu 1M 180Mu 30Mu 90Mu 
Gerst 3M 281Mu 11M 585Mu 25Mu / 
Gerstenmeel 12M 15M 34,5M 4M / 
Gerstenmout 6M 99Mu 6,5M 263Mu 138Mu / 
Tarwe / 1M 3Mu 1M 5Mu / / 
Rogge 47M 578Mu 12M 43Mu 5M 13Mu 5M 405Mu 5M 184Mu 
Roggenmeel / / / 32Mu 10Mu 
Erwten / 6Mu 1M 6Mu / / 
Zwijn 7 4 10 / / 




14 schellingen + 
6 penningen 
6 lakens 
6 lakens + 3 
lakens 
Totaalsom heffingen individuele boerderijen aan meier hoofdhof 
Haver 






112 Afkorting voor malter. 
113 Afkorting voor mud.  
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Gerst 5M 17Mu 2M 58Mu 9M 214Mu 1M 14Mu 1M 
Tarwe 14Mu 9Mu / 2Mu / 
Rogge 4M 39Mu / 2M 1M 41Mu 4M 35Mu 
Corn? 10Mu / / / / 
Erwten / 6Mu / / / 
Mout 1M? / 10Mu 55Mu 9Mu 
Zout / / 40Mu / / 
Laken / / / / 1 linnenlaken 
Geld 
/ 
8 schellingen + 
34 penningen 
6 schellingen + 
64 penningen 
4 schellingen + 
16 penningen + 
10 penningen 
van Vadrup 
2 schellingen + 
68 penningen 
Tabel 5 Inkomsten Freckenhorster Heberolle, Landesarchiv NRW - Abteilung Westfalen (LAV 
NRW W), W 005/Msc. VII Nr. 1316a, fol. 1r-11r. 
 Gegevens overgenomen van: Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 64, 65 
en 69.  
Het polyptiek geeft een inkijk in hoe de kloosterbezittingen in de tweede helft van de 
elfde eeuw in Freckenhorst werden beheerd, maar duidt niet hoe deze structuur tot 
stand kwam.114 Ook zijn er geen oorkonden bewaard die ons vertellen wanneer het 
klooster welke goederen had verkregen. Toch is het duidelijk dat, naarmate de 
bezittingen van het klooster toenamen, deze volgens een geografische logica beheerd 
werden. De verschillende landgoederen werden op basis van hun ligging gegroepeerd 
onder een hoofdhof. Een kaart die Ernst Friedländer in 1872 van de bezittingen van 
Freckenhorst heeft gemaakt, visualiseert dit het best. Vernhof en haar onderhoven 
lagen voornamelijk direct ten noorden van Freckenhorst; Ennigerloh ten zuidoosten en 
Balhorn ten zuidwesten. Niet geheel toevallig lagen Jochmaring en Vadrup, de twee 
hoofdhoven die het minste afdroegen, het verst van Freckenhorst, namelijk 
respectievelijk ten noordwesten en ten noordoosten van het klooster.115 
 
 
114 Bodmann vermoedt dat Vernhof de oudste bezitting was van Freckenhorst. Niet alleen wordt het hof als 
eerste vermeld in het register, ook verhaalt de laatmiddeleeuwse stichtingslegende dat de stichter Everword 
twee derde van zijn bezittingen aan het klooster schonk. Volgens de legende lagen deze ten noorden van het 
klooster aan de rivier de Lippe, waar het hof Vernhof rond geconcentreerd is. Dit gebied lag ook het dichtst bij 
Freckenhorst. Ibid., pp. 61-63. 
115 Friedländer, Die Heberegister des Klosters Freckenhorst, bl. 1. Sommige onderhoven waren afhankelijk van 
verschillende hoofhoven. Dit zijn grensplaatsen, waarbij één boer aan het ene hoofdhof betaalde en een 
andere boer aan het andere. Zo betaalde Hezil die op het onderhof Lentrup (Liuoredingtharpa) woonde 8 
mudde gemalen gerstenmalt aan Ennigerloh, en Manni een malter rogge aan Balhorn. Het is echter niet 
duidelijk of dit een pragmatische keuze was of een historisch gegroeide realiteit. Voorbeelden overgenomen 
uit: Ibid., p. 62. 
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Afb. 6  Kloosterbezittingen Freckenhorst. Friedländer, Die Heberegister des Klosters 
Freckenhorst, bl. 1.  
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Het polyptiek van Freckenhorst biedt ons slechts een momentopname. Het zegt niets 
over hoe de gemeenschap haar goederenbeheer in de voorgaande periode organiseerde. 
Bovendien suggereert het feit, dat er tussen de opschriftstelling van K en M dertien 
hoven bij zijn genoteerd, dat de territoriale situatie sterk fluctueerde.116 Wel bieden 
bovenstaande bevindingen ons een beperkte inkijk in de complexiteit van het beheer 
van de kloosterbezittingen van religieuze vrouwen in de elfde eeuw. De bezittingen, die 
voornamelijk geconcentreerd waren in de brede omgeving van Freckenhorst, werden 
verbouwd door één of meerdere boeren. De individuele boerderijen werden 
gegroepeerd in onderhoven, die op hun beurt gegroepeerd werden in vijf grote centrale 
hoven. De meier die aan het hoofd stond van de hoofdhoven stond vermoedelijk in voor 
het beheer ervan en organiseerde de heffingen van de onderhoven.117 Wat opvalt is dat 
de aard van de heffingen die de individuele boerderijen afdroegen onderling sterk 
verschilde. Waar sommige graan betaalden, droegen andere zout, lakens of geld af; ook 
de hoeveelheden verschilden sterk.118 De vaststelling dat de heffingen niet 
gestandaardiseerd waren, wijst erop dat er rekening werd gehouden met de aard van 
het landgoed in kwestie en hoeveel de individuele boeren konden of wilden afdragen. 
Niet alleen blijkt hieruit het administratieve inzicht van vrouwengemeenschappen om 
een dergelijk systeem te organiseren, ook toont dit het pragmatische en vooral 
geïndividualiseerde karakter van het administratief beheer van 
vrouwengemeenschappen. Het beheer van de kloostergoederen van Freckenhorst 
impliceert overigens niet dat andere gemeenschappen volgens eenzelfde logica beheerd 
werden. Het is bijvoorbeeld geweten dat ook Remiremont een geografische logica 
volgde op administratief vlak, maar het is indicatief voor het geïndividualiseerde 
karakter van vrouwenkloosters dat de concrete uitwerking hiervan niet overeenkomt 
met de casus van Freckenhorst. Het tiende-eeuwse register van Remiremont behandelt 
de inkomsten van bezittingen die op specifiek vijftig tot honderd kilometer van het 
klooster lagen,119 terwijl de goederen van Freckenhorst in kwadranten werden 
georganiseerd. De inkomstenlijsten overgeleverd uit Essen – waar ik later op terugkom – 
tonen bovendien aan dat geografie niet de enige logica was waarmee een gemeenschap 
haar goederen kon bestieren. In Essen werden de goederen georganiseerd op basis van 
hun specifieke inkomsten, eerder dan volgens de locatie van de gronden.120 Het schept 
het beeld dat het beheer van kloosterbezittingen organisch was gegroeid en bijgevolg 
was afgestemd op de specifieke situatie in de gemeenschap. Vanuit een algemeen 
 
 
116 Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 74. 
117 Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, pp. 61-71. 
118 Zie tabel 5, Inkomsten Freckenhorster Heberolle. 
119 Vanderputten en West, ‘Inscribing Property’, pp. 300-307. 
120 Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, pp. 111-115. 
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oogpunt geeft het aan dat we de studie naar het wereldlijk beheer van conventen niet 
kunnen benaderen vanuit een harde legislatieve logica, maar rekening moeten houden 
met de complexe realiteit in het klooster zelf.  
Hoewel we kunnen vermoeden dat het beheer van het kloostergoed organisch tot 
stand kwam, is het interessant op te merken dat er in Freckenhorst de noodzaak was om 
dit systeem schriftelijk te verankeren. Het is niet duidelijk wat de motieven of de 
aanleiding was van deze opschriftstelling. Het is zeker niet onmogelijk dat praktische 
overwegingen een rol speelden, maar evengoed konden ook problemen of 
veranderingen in het klooster een aanleiding zijn. Uit een oorkonde een aantal jaar na 
de vermoedelijke opschriftstelling van het Heberegister van Freckenhorst blijkt dat er 
financiële problemen waren in de gemeenschap – een gegeven waar ik later op 
terugkom.121 Ik wil in het midden laten of het register en de latere economische 
moeilijkheden in een direct causaal verband met elkaar stonden, maar het is zeker niet 
uitgesloten dat de gemeenschap bezorgd was over haar inkomsten en daarom het 
register op schrift stelde. Het duidt alleszins op een sterke bekommernis van 
vrouwengemeenschappen om hun kloosterbezit. Dit biedt een aanleiding om te 
reflecteren over hoe religieuze vrouwen hun bezittingen percipieerden. Het 
bronnenmateriaal overgeleverd uit Essen biedt hiervoor een opstap.  
Essen (9e-10e eeuw) 
Voor Essen zijn er twee administratieve bronnen overgeleverd die beiden zijn 
neergeschreven in een manuscript (Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, 
B80) met de homilieën van Gregorius de Grote, (fol. 1r-152v) dat in de eerste helft van de 
tiende eeuw in Essen werd opgesteld.122 Het eerste register is het zogenaamde 
Brauamtsregister. De lijst is een deelregister dat de inkomsten in natura opsomt van 
graan, hout, erwten en brood uit de hoven van Essen. Eerst worden de hoeveelheden 
opgesomd die de hoven jaarlijks aan Essen moesten afdragen, al wordt er niet bij 
vermeld of dit op gezette tijdstippen gebeurde of alle goederen in één keer werden 
overgebracht. Daarna somt de lijst de hoeveelheden op die de hoven op respectievelijk 
de drie hoofdfeestdagen (Pasen, Pinksteren en kerstdag) en op de feestdag van Cosmas 
en Damianus, de patroonheiligen van de gemeenschap, moesten betalen.123 De lijst is 
 
 
121 Zie later 5.2.2 Conflict als trigger voor administratieve hervorming. 
122 Düsseldorf, Universitäts- und Landesbibliothek, B80, fol. 152v-153v voor het gehele fragment. Voor een 
bespreking van het manuscript, zie: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 385-386; Overgaauw, Ott en Karpp, 
Die mittelalterlichen Handschriften der Signaturengruppe B. Teil 1, pp. 268-273. 
123 De drie hoofdfeestdagen zijn omschreven als “tetrimhogetidon” of “tetehnhogetidon” (B80, fol. 153r), en de 
feestdag van Cosmas en Damianus als “usero herino misso” (B80, fol. 153r). Voor een bespreking van de bron, zie 
Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, pp. 111-115; Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung, pp. 54-68. 
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samen met de homilieën op schrift gesteld in de eerste helft van de tiende eeuw, maar 
zou volgens Hans-Werner Goetz inhoudelijk teruggaan op de jaren 860.124  
Tabel 6 Inkomsten Brauamtsregister Essen, Düsseldorf, ULB B80, fol. 153v. 
 Overgenomen uit: Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung, p. 55; Goetz, 
‘Besitz und Grundherrschaft’, p. 113. 
Op basis van de bespreking van Goetz kunnen we de inkomsten onderverdelen in vijf 
clusters.125 (1) Viehof en Eickenscheidt droegen het meeste af; (2) gevolgd door 
Ringeldorf en Huckarde. (3) Brockhausen droeg evenveel af als Ringeldorf en Huckarde, 
alleen moest het minder mout en bekers afdragen op de drie belangrijkste feestdagen. 
(4) Hordel, Nienhausen en Borbeck vormde een vierde cluster. (5) Drene had een even 
grote jaarlijkse belastingdruk als Hordel, Nienhausen en Borbeck, maar week af in haar 
 
 
124 Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, p. 111.  
125 Ibid., pp. 111-115. 
 Brauamtsregister, Essen, 1e helft tiende eeuw. 
Hof Jaarlijks Drie hoofdfeestdagen (Pasen, 


























































88 8 2 4 4 18 3 40 2 
Eickenscheidt 
(Ekanscetha) 88 8 2 4 4 18 3 40 2 
Ringeldorf 
(Rengerengthorpa) 
88 8 2 4 4 18 / 40 2 
Huckarde 
(Hukretha) 
88 8 2 4 4 18 / 40 2 
Brockhausen 
(Brokhuson) 
88 8 2 4 4 9 / 20 2 
Hordel 
(Horlon) 
59 4 1 2 2 9 / 20 2 
Nienhausen 
(Nianhus) 
59 4 1 2 2 9 / 20 2 
Borbeck 
(Borthbeki) 
59 4 1 2 2 9 / 20 2 
Auf dem Dren 
(Drene) 59 4 1 2 2 
Pinksteren: 6,5 emmers 
honing + 80 bekers 





afdragen op de drie hoofdfeestdagen en op de feestdag van Cosmas en Damianus. In 
plaats van mout, hout, bekers en kruiken, leverden Drene tachtig bekers op de drie 
hoofdfeestdagen en verder vooral honing. Bovendien werden de honing en de bekers uit 
Drene niet gespreid over de drie feestdagen verzameld, zoals bij de andere gebieden, 
maar werd alles op Pinksteren aan Essen geleverd.126 Deze afwijking heeft mogelijks te 
maken met de ligging van Drene, aan de Lippe, op zo’n 120 kilometer van Essen. Het hof 
lag het verst verwijderd van het klooster en vanuit dat opzicht was het vermoedelijk 
efficiënter om alle goederen op Pinksteren te verzamelen. Bij de andere hoven is er geen 
correlatie tussen hun geografische ligging en hun belastingdruk.127 Viehof, 
Eickenscheidt, Ringeldorf, Hordel, Nienhausen, Borbeck, respectievelijk de hoven die 
het meeste en minste afdroegen, lagen in de onmiddellijke nabijheid van het klooster 
(in een straal van vijftien kilometer). Huckarde en Brockhausen die evenveel afdroegen 
als Ringeldorf, lagen respectievelijk op 30 en 45 kilometer van Essen.128 In elk geval wijst 
het register op het organisatievermogen van Essen om goederen afkomstig uit 
verschillende regio’s en tijdstippen naar het klooster te vervoeren.  
In de loop van de tweede helft van de tiende eeuw werd er een tweede inkomstenlijst, 
het zogenaamde Propsteiregister, toegevoegd (fol. 152v) aan het manuscript. Deze lijst, in 
het Latijn opgesteld, bevat de geldinkomsten die, althans ten dele, onder het beheer van 
de priores Eila stonden. Het fragment vangt aan met “De predio Eilae preposite. Creia .x. 
siclos”, waarna een witregel volgt.129 Het tweede deel van het fragment vangt aan met 
“De novo predio”.130 Goetz en Weigel menen dat al deze hoven onder het beheer van de 
priores Eila stonden en dat de inkomsten ervan werden aangewend om de prebenden 
van de religieuze vrouwen te betalen nadat het kloostergoed was opgesplitst in een 
mensa abbatialis en mensa conventualis.131 Op basis van het fragment kunnen we echter 
niet afleiden hoe beide delen zich tot elkaar verhielden, en of Eila alle praedia beheerde 
of alleen Kray (Creia). Evenmin geeft het fragment aan waarvoor deze inkomsten 
werden aangewend. Tot slot kunnen we opmerken dat er grote verschillen waren tussen 
de inkomsten van de hoven, wat suggereert dat de grootte van de hoven onderling sterk 




127 Voor de locatie van de goederen zie: Ibid., p. 112. 
128 Ibid. 
129 B80, fol. 152v. 
130 Ibid. Voor een bespreking van de bron, zie: Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, pp. 115-117. 
131 Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung, pp. 56, 58, 64; Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, pp. 115-
117.  
132 Ibid., p. 117. 
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realiteit waarbij de religieuze vrouwen een goed inzicht hadden in de financiële 
draagkracht van hun hoven.  
 
Afb. 7 Propsteiregister Essen, Düsseldorf, ULB, B80, fol. 152v. In absolutione animae, Essen, 
Düsseldorf, ULB, D1 fol. 225v. University and State Library Düsseldorf, 
urn:nbn:de:hbz:061:1-112892. The manuscript is a Third Party Property 
(permanent loan by the City of Düsseldorf to the University and State Library 
Düsseldorf). (CCBY-NC-ND 4.0) 
Wel zijn er een aantal verschillen met het eerdere Brauamtsregister. In tegenstelling tot 
het oudste register, dat geen geografische ordening lijkt te hebben, bevonden alle hoven 
opgesomd in het Propsteiregister zich ten oosten van het klooster.133 Daarnaast werden de 
inkomsten neergeschreven in geldsommen, terwijl de opbrengsten van het 
Brauamtsregister landbouwgoederen waren. Het wijst erop dat het de hoven opgesomd in 
het Propsteiregister op een andere manier beheerd werden dan die van het eerdere 
register. Dit doet vermoeden dat verschillende bezittingen volgens een verschillende 




133 Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, p. 115, zie ook de kaart op p. 112.  
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Propsteiregister, Essen, 2e helft tiende eeuw. 
Hof Siclos Denarios 
Eila preposita 
Kray (Creia) 10 / 
De novo predio 
Rotthausen (Rohhuson) 5 / 
Leiferding (Ladthorpa) 5 / 
Hamuuinkile* / 30 
Linden (Lindenun) 5 / 
Berghaltern (Berghalehtrun) 3 6 
Huppelswich (Hupelesuuik) 3 4 
Brechten (Brehton) / 30 
Langendreer (Driuere) 1 / 
Wytteringen (Uueteringe) 6 / 
Hennewich (Hanevuig) 4 6 
Wentorp (Vunnincthorpa) 3 / 
Rhynern (Rinherre) 3 / 
Becklem (Bekehem) 3 (niet duidelijk of het siclos of denarios betreft) 
Mechtelsberg (Ahtinesberga) 5 / 
Steingraben (Stengrauon) 3  / 
(Ost-)Hennen (Hannine) ? ? 
Tabel 7 Inkomsten Propsteiregister Essen, Düsseldorf, ULB B80, fol. 152v. 
 Overgenomen uit: Goetz, ‘Besitz und Grundherrschaft’, p. 116. 
Ondanks, of misschien juist omwille van het eclectische karakter van het kloosterbezit, 
waren religieuze vrouwen sterk bekommerd om de eenheid ervan. Zo gaan beide 
polyptieken gepaard met een Oudsaksische homilie over het ontstaan van het 
Allerheiligenfeest (fol. 153r, het einde van fol. 152v).134 Het betreft geen originele preek, 
maar een vertaling van een Latijnse homilie die aan Beda werd toegeschreven.135 Toch 
 
 
134 De laatste zin bevindt zich onderaan fol. 152v.  
135 De oorsprong van dit feest lag bij Bonifatius IV (608-615) die in het jaar 609 of 610, op vraag van keizer 
Phokas, het Pantheon wijdde ter ere van de Heer, Maria en alle martelaren. Dit vond oorspronkelijk plaats op 
13 mei, maar evolueerde naar een feest voor alle heiligen op 1 november, dat in het Frankische rijk relatief 
wijd verspreid was. K.P. Seidel, ‘Vui lesed… Geistiges Leben im Essener Damenstift im Spiegel einer 
Handschrift des 10. Jahrhunderts’, in: Essener Unikate, 26 (2005), p. 56. Een uitgave van de preek met de 
originele Latijnse tekst is te vinden in: Wadstein, Kleinere altsächsische sprachenkmäler, nr. 4, p. 18; een recentere 
uitgave is te vinden in: H.D. Schlosser, Althochdeutsche Literatur mit Proben aus dem Altniederdeutschen. 
Ausgewählte Texte mit Übertragungen, Frankfurt am Main, 1989, p. 248. Voor meer over de preek zie: B. Bischoff, 
‘Paläografische Fragen deutscher Denkmäler der Karolingerzeit’, in: Frühmittelalterliche Sudien 5 (1971), pp. 101-
134; W. Sanders, ‘Altsächsische Homilie Bedas’, in: Die deutsche Literatur des Mittelalters. Verfasserlexikon, vol. 11, 
Berlijn en New York, 2004, p. 81; L.-E. Ahlsso, ‘Die altsächsische Bedahomilie’, in: Niederdeutsche Mittelungen, 29 
(1973), pp. 30-41; T. Hofsta, ‘Vui lesed: Zur volkssprachlichen Allerheiligenhomilie’, in: Amsterdamer Beiträge zur 




had de tekst ook een directe link met Essen. Volgens een diploma uit 947 van Otto I 
richtte Altfried, bisschop van Hildesheim, Essen op ter ere van de Salvator, Maria, de 
martelaren Cosmas en Damianus en alle heiligen, “omnium sanctorum”.136 Het is niet 
zeker of Essen sinds haar oprichting effectief gewijd was aan alle heiligen. De oorkonde 
dateert immers van een eeuw na de stichting van de gemeenschap. Desalniettemin kan 
het diploma gezien worden als een belangrijke diplomatieke tekst. In 946 verwoestte een 
brand het archief van Essen.137 De oorkonde van 947 gold dan ook als een nieuw 
diplomatiek referentiepunt waarin alle rechten en bezittingen van het klooster werden 
opgesomd, en de geschiedenis van het klooster werd (her)verteld. Het feit dat de 
oorkonde alle heiligen expliciet benoemt, maakt duidelijk dat de gemeenschap hier 
belang aan hechtte en dat alle heiligen een wezenlijk onderdeel uitmaakten van hun 
religieuze identiteit. Het is dan ook niet zo vergezocht om een link te zien tussen de 
oorkonde van 947, waaruit blijkt dat het klooster gewijd was aan “omnium sanctorum” en 
de Allerheiligenpreek die in dezelfde periode op schrift werd gesteld. Het toont op zijn 
minst aan dat er in Essen een interesse was in alle heiligen, maar het zegt ons ook iets 
over hoe de bezittingen van het klooster binnen de gemeenschap werden gepercipieerd. 
Het lijkt me immers niet toevallig dat de preek samen met de polyptieken is 
overgeleverd. Volgens de oorkonde van 947 was het doel van de gemeenschap om alle 
heiligen te eren, en om deze ambitie te kunnen waarmaken, had de gemeenschap de 
financiële middelen nodig die opgesomd staan in de polyptiek. Wereldlijke goederen 
faciliteerden dus de religieuze identiteit van de gemeenschap, en vanuit dat opzicht is 
het niet zo vreemd dat de gemeenschap van Essen een preek over het ontstaan van het 
Allerheiligenfeest koppelt aan haar administratieve bronnen. Het schept een beeld 
waarbij de individuele bezittingen en inkomsten een diffuus karakter konden hebben, 
maar de totale som ervan wel als een soort geheel werd beschouwd. Dit geheel van 
bezittingen, dat op zich fluïde van aard was, faciliteerde immers het gemeenschappelijk 
leven. Het kloosterbezit was, met andere woorden, een ambigue gegeven: enerzijds had 
het een heterogeen en fluïde karakter, maar tegelijk was het ook iets dat toebehoorde 
aan de gemeenschap en zo ook gepercipieerd werd. Dit biedt een opstap om in de 
volgende paragraaf de vraag te stellen hoe religieuze vrouwen dit geheel van goederen 
aangrepen en exploiteerden om in hun levensonderhoud te voorzien.  
 
 
een vertaling van de preek, zie: D.H. Schlosser, Althochdeutsche Literatur. Mit altniederdeutschen Textbeispielen. 
Auswahl mit Übertragungen und Kommentar, Berlijn, 2004, pp. 248-249. Voor de Latijnse preek van Beda, zie: J.E. 
Cross, ‘Legimus in ecclesiasticis historiis: A Sermon for All Saints, and its Use in Old English Prose’, in: Traditio, 33 
(1977), pp. 101-135.  
136 Kurt Otto Seidel stipt in zijn bespreking van de preek kort aan dat Essen volgens de oorkonde is opgericht 
ter ere van alle heiligen, maar koppelt hier geen verdere conclusies aan. Seidel, ‘Vui lesed… Geistiges Leben im 
Essener Damenstift’, p. 57. De referentie naar het diploma is: MGH DD O I, nr. 85 (947). 





Afb. 8 Oudsaksische preek Essen, Düsseldorf, ULB, B80, fol. 153r. University and State 
Library Düsseldorf, urn:nbn:de:hbz:061:1-235234. The manuscript is a Third Party 
Property (permanent loan by the City of Düsseldorf to the University and State 
Library Düsseldorf). (CC BY-NC-ND 4.0) 
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5.2  “Victu et vestitu”138 Het levensonderhoud van religieuzen 
Legislatieve bronnen geven maar weinig aanknopingspunten over hoe religieuze 
vrouwen in hun levensonderhoud werden voorzien. De Institutio, bijvoorbeeld, vermeldt 
dat elke sanctimonialis recht heeft op een stipendium – een hoeveelheid drank, voedsel en 
kledij - maar neemt geen concrete maatregelen hoe dit beheerd moest worden of hoe de 
voorziening ervan praktisch georganiseerd werd.139 Dit schijnbare gebrek aan duidelijke 
richtlijnen enerzijds en het lacunair karakter van het bronnenmateriaal anderzijds 
stelde onderzoekers voor een uitdaging, wat zich ook uit in de weinige diepgaande 
studies die reeds zijn verschenen over het beheer van Saksische conventen. Werken die 
dit onderwerp wel aansneden, hanteerden vaak een duidelijk en rechtlijnig verhaal, dat 
- zoals ik later zal aangeven – niet altijd overeenkomt met de overgeleverde 
praktijkbronnen. Volgens dit discours werd het kloostergoed aanvankelijk beheerd als 
een administratieve en juridische eenheid, maar werd dit na verloop van tijd opgesplitst 
in een zogenaamde mensa abbatialis en mensa conventualis. De eerste stond onder het 
beheer van de abdis en diende onder andere voor het onderhoud van de kerkgebouwen 
en betaling van de servitium regis. De mensa conventualis stond onder het beheer van de 
priores en diende voor het onderhoud van de leden van de gemeenschap. Deze mensa 
conventualis werd aanvankelijk, volgens het klassieke narratief, in gemeenschap 
georganiseerd. Deze zogenaamde gemeenschappelijke tafel evolueerde vervolgens in 
een prebendensysteem, waarbij elke sanctimonialis recht had op een uitkering, in geld of 
natura, ten behoeve van haar levensonderhoud.140 Over de uitkering, aard en 
administratieve omkadering van prebenden bestaan verschillende interpretaties, niet in 
het minst, omdat de term prebenda in verschillende contexten werd gebruikt. Ik verwijs 
hierbij naar Ellen Palmboom, die wees op de verschillende betekenissen van het woord 
prebenda.141 Ze geeft aan dat de term oorspronkelijk een zeer generieke lading had. Het 
wees zeer algemeen op de “portie levensmiddelen” die een lid van de gemeenschap 
kreeg toebedeeld, maar eveneens werd het gebruikt voor “het gemeenschappelijke 
goederencomplex dat het voedsel moest produceren”.142 Na verloop van tijd werd de 
term ook gebruikt voor de specifiek individuele uitkering van een religieus: “het 
 
 
138 MGH DD O I, nr. 228 (961). 
139 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 93. De referentie naar de overeenkomstige passage in de Institutio is: MGH 
Conc. 2,1, c. 9, p. 444. 
140 Zie bijvoorbeeld de eerder vermelde werken: Weigel, Studien zur Verfassung, pp. 54-68; Schilp, ‘Die 
Grundherrschaftsorganisation’, p. 90; Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 85-94. 
141 E. Palmboom, Het kapittel van Sint Jan te Utrecht. Een onderzoek naar verwerving, beheer en administratie van het 
oudste goederenbezit (elfde-veertiende eeuw), Hilversum, 1995. 
142 Ibid., pp. 66-67, citaten op p. 67. 
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aandeel van de individuele kanunnik in de opbrengst van het gemeenschappelijk bezit 
van de kerk”.143 Dit behelsde niet alleen een toebedeling van voedsel en drank, maar ook 
andere noodzakelijkheden.144 De uitkering van de prebenden was de 
verantwoordelijkheid van de priores, die na verloop van tijd een eigen 
vermogenscomplex toebedeeld kreeg. Dit wordt in literatuur over het algemeen 
aangeduid als het proosdijgoed, terwijl het geheel van goederen bestemd voor het 
levensonderhoud van de religieuze vrouwen als stipendiumgoed wordt omschreven in 
de literatuur.145  
De ontwikkeling van een gemeenschappelijk model naar een opsplitsing in prebenden 
was volgens literatuur nauw vervlochten met de institutionele richting van het 
klooster. In 1993 zag John Bernhardt de opsplitsing van de kloostergoederen van Essen 
nog als het moment waarop de gemeenschap haar vermeende Benedictijnse levensstijl 
liet varen ten voordele van een kanonikaal georiënteerde observantie.146 Hij ging zelfs 
zo ver om te stellen dat, mede door de mogelijkheid om via prebenden een vrij 
comfortabel leven te leiden, de motivatie wegviel bij religieuzen om een rigide en 
ascetisch leven te leiden.147 Het maakt de fundamenteel institutionele blik van 
voorgaand onderzoek duidelijk. Kloosterbezittingen die als een ondeelbaar geheel 
werden bestuurd, sloten aan bij het zogenaamd Benedictijnse principe van vita 
communis. Andere organisatievormen werden categoriek onder de kanonikale noemer 
geplaatst. Ook Schilp, die verder wel pleit voor een nuancering van het strikte 
onderscheid tussen een Benedictijnse en kanonikale levenswijze, stelde:  
“Die ursprüngliche, der norm der vita communis der Institutio sanctimonialium 
entsprechende gemeinsame Vermögensmasse der Kommunität wurde allmählich 
 
 
143 Ibid., p. 67. 
144 Ibid. 
145 Ibid., p. 184. 
146 Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 15. Hij stelt dit heel expliciet: “Then, some time presumably in the first half 
of the tenth century, the congregation abandoned the Benedictine observance and the common life and 
became a house of canonesses, with a succession of Ottonian princesses as its abbesses. With this shift in 
observance, the unified structure of the convent’s property appears to have been broken by the creation of a 
conventual prebend separate from the remaining properties of the abbess.” Ibid. 
147 “Increased prosperity and greater secularization also worked negatively on monastic discipline. Abbots 
often pursued their secular obligations as tenant-in-chief or political advisor at court to the neglect and 
detriment of their spiritual obligations to monastic discipline, to their congregation and to God. Likewise, 
monks, because of their abbot’s frequent absences, their own predominantly noble background (often they 
were the younger sons of noble families), and the increasing comforts afforded by the monastery’s new 
prosperity, became lax in their monastic discipline. Not surprisingly, the monastic chronicles, and especially 
the Vitae of revered reformers of the late tenth and early eleventh centuries, repeatedly make references or 
allusions to the general decline of monastic discipline.” Ibid., p. 119. 
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durch die Bildung von Sondervermögen aufgelöst und die in den Aachener 
Synodalbeschlüssen des Jahres 816 vorgesehene Zuweisung der stipendia 
ecclesiastica an die Sanctimonialen in Präbenaleinkünfte umgestaltet”.148  
De institutionele blik van voorgaande literatuur en de generieke analyse die historici 
betreffende het beheer van vrouwengemeenschappen hanteerden maakt het moeilijk 
om door te dringen tot het complexe bronnenmateriaal. In de volgende paragraaf wil ik 
dan ook afstappen van de harde administratieve categoriseringsdrang waarmee 
voorgaande literatuur naar het beheer van het kloostergoed keek, en meer de nadruk 
leggen op de menselijke agency: wat zien we religieuze vrouwen en andere betrokkenen 
specifiek doen, en wat kunnen we hier wel of niet uit extrapoleren?  
5.2.1 Over goederendeling en vermogenfondsen 
“Ad usum sanctimonialium”149 
Er zijn weinig concrete gegevens bewaard die ons een gedetailleerd inzicht geven in hoe 
gemeenschappen in het levensonderhoud voorzagen van hun leden. Wel hebben we 
verschillende oorkonden overgeleverd waarbij geschonken goederen werden 
voorbehouden voor het levensonderhoud van religieuze vrouwen. De vroegste 
verwijzing hiernaar vinden we terug in een oorkonde uit het midden van de negende 
eeuw bestemd voor Herford. In 858 schonk Lodewijk de Duitser het klooster zijn bezit in 
de gebieden Selm en Stockum.150 Hij bepaalde hierbij: 
“[…] ut perpetuo sanctis monialibus ibidem Domino iugiter famulantibus in cibariis et 
victualibus reliquisque usibus earum per futura tempora Christo propitio consistant et in 
benefitio res ipse nulli concedantur, sed solummodo absolute ad mensam eorum iugiter 
deserviant”.151  
De bezittingen mochten dus alleen gebruikt worden om de sanctimoniales te voorzien 
van voedsel en andere noden, zonder deze verder te specifiëren. Ook mochten de 
bezittingen niet in leen worden gegeven, maar waren ze alleen bestemd voor de “tafel”, 
“mensa”, van de sanctimoniales.152 In een schenkingsoorkonde van Lodewijk aan het 
klooster tien jaar later lezen we een gelijkaardige bepaling. In 868 schonk Lodewijk de 
hoven Arenberg en Leutesdorf aan Herford, en bepaalde hierbij dat ze alleen “ad usus 
 
 
148 Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 198.  
149 MGH DD LDD, nr. 128 (868). 
150 MGH DD LDD, nr. 83 (858). 
151 Ibid. 
152 Ibid.  
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sanctimonialium ibidem Domino famulantium” gebruikt mochten worden.153 In 
tegenstelling tot de vorige oorkonde stipuleerde hij niet voor welk specifiek aspect van 
hun onderhoud de goederen dienden, maar hij stelde wel opnieuw uitdrukkelijk dat de 
goederen niet in leen gegeven mochten worden, maar alleen dienden “pro communi 
utilitate”.154 
Bovenstaande oorkonden van Herford waren geen uitzonderingen. Zeker vanaf de 
tweede helft van de tiende eeuw vinden we verschillende verwijzingen dat goederen 
werden voorbehouden voor het onderhoud van de sanctimoniales. De meest gebruikte 
omschrijving hierbij is “in usum sanctimonialium”155 en variaties hierop. Zo verkregen de 
vrouwen van Quedlinburg het gebied rond Kinlinga “in usus virginum inibi Deo 
famulantium”,156 en ook de sanctimoniales van Gandersheim verkregen verschillende 
gebieden “in proprietatis usum”.157 Andere gemeenschappen waarbij we een gelijkaardige 
omschrijving terugvinden zijn Geseke,158 St. Maria te Gandersheim,159 Hilwartshausen,160 
Drübeck,161 Ringelheim,162 Essen,163 Nordhausen164 en Kaufungen.165 Er werd niet 
gespecifieerd wat deze “in usum sanctimonialium”166 (of variaties hierop) specifiek 
inhield, al kunnen we vermoeden dat het diende voor voedsel, drank, kledij en mogelijk 
ook andere noodzakelijkheden, zoals eerder het geval was in de oorkonde voor Herford. 
In een oorkonde aan Hilwartshausen uit 973 maakt Otto II een schenking aan de 
gemeenschap voor het dagelijks gebruik van de sanctimoniales: “ut sanctimonialibus ibidem 
Deo iugiter famulantibus in usum cottidianum perpetuo deserviant”.167 Een oorkonde van Otto 
I aan Quedlinburg in 937 maakt dan weer gewag van “ad nutrimen sanctimonialium”,168 en 
 
 
153 MGH DD LDD, nr. 128 (868).  
154 Ibid. Een gelijkaardige uitspraak lezen we ook in een andere oorkonde voor Herford: MGH LDD, nr. 95 (859): 
“pro communi utilitate”. Zie verder ook: MGH DD O II, nr. 234 (980): “in usum sanctimonialium Deo ibidem 
famulantium”. 
155 MGH DD O II, nr. 234 (980). 
156 MGH DD O I, nr. 61 (944). Zie verder ook: MGH DD HII, nr. 448 (1021): “ad proprium usum ancillarum Dei”; MGH 
DD O III, nr. 177 (995); MGH DD OI, nr. 172 (954); MGH DD O I, nr. 18 (937). 
157 MGH DD O I, nr. 422 (972). Zie verder ook: MGH DD O I, nr. 180 (956); MGH DD HII, nr. 206 (1009). 
158 MGH DD OI, nr. 196 (958). 
159 MGH DD H II, nr 323 (1014): “ad usus sororum”; MGH DD OIII, nr. 59 (990). 
160 MGH DD O II, nr. 60 (973). 
161 MGH DD H II, nr. 452 (1022?). 
162 MGH DD H II, nr. 447 (1021): “ad proprium usum ancillarum Dei”. 
163 MGH DD O I, nr. 325 (966); MGH DD O III, nr. 342 (997). 
164 MGH DD O II, nr. 83 (974); MGH DD O I, nr. 393 (970). 
165 MGH DD HII, nr. 411 (1019). 
166 MGH DD O II, nr. 234 (980). 
167 MGH DD O II, nr. 60 (973). 
168 MGH DD O I, nr. 18 (937). 
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in een schenkingsoorkonde van Otto I aan zijn dochter Mathilde in Quedlinburg is er 
sprake van “victus et vestitus” – “voedsel/levensonderhoud en kledij”.169 In één geval, 
namelijk een schenking van Otto III aan Quedlinburg in 995, is er sprake van “ad 
supplementum victus et vestitus sanctimonialium”.170  
Hoewel in bovenstaande voorbeelden goederen werden voorbehouden voor het 
onderhoud van de religieuze vrouwen, gaat het te ver om te concluderen dat er in deze 
gemeenschappen een strikte administratieve scheiding was tussen een zogenaamde 
mensa abbatialis en een mensa conventualis. De oorkonde uit 858 voor Herford maakt wel 
melding van een mensa van de sanctimoniales, maar er wordt geen melding gemaakt van 
een mensa abbatialis.171 Bovendien is dit de enige vermelding van mensa in het Saksische 
bronnenmateriaal, wat het moeilijk maakt om de lading van de term te duiden. Ook in 
de andere oorkonden zijn er geen indicaties van een mensa abbatialis. We kunnen alleen 
stellen dat er in het geheel van het kloosterbezit een aantal goederen werden 
voorbehouden voor het onderhoud van de sanctimoniales. Evenmin is het duidelijk of 
deze regeling reeds van bij de stichting van de gemeenschap in voege was, of pas later 
gecreëerd werd. 
In enkele gevallen wordt de term prebenda gebruikt om de som goederen aan te duiden 
die dienden voor het levensonderhoud van de vrouwen. Dit is bijvoorbeeld het geval in 
een vorstelijke oorkonde uit 989 voor Borghorst. Hierin bekrachtigde Otto III de regeling 
betreffende de erfenis van Bertha, de stichtster van het klooster. Zoals eerder 
aangegeven, had zij een aantal jaar eerder haar bezittingen (incluis die van haar 
overleden echtgenoten) geïnvesteerd in een stichting waar haar jongste dochter Hathui 
de leiding over nam. Haar andere dochter, Bertheida, uit haar eerste huwelijk, was 
echter niet tevreden met deze regeling, en na de dood van haar moeder betwistte ze de 
getroffen schenking. Meer specifiek eiste ze van haar halfzus, Hathui, de bezittingen van 
haar vader, Liutbert, terug. Otto III stemde in met haar vraag en in 989 bepaalde hij dat 
Bertheida recht had op de goederen van haar vader en dat het klooster de erfgoederen 
van Bertha’s tweede man, de vader van de toenmalige abdis, mocht behouden.172 Deze 
bezittingen worden in de oorkonde omschreven als “praebendam”.173 Het gebruik van het 
woord in het enkelvoud doet vermoeden dat “praebendam” in dit geval slaat op het 
geheel van goederen die dienden voor het levensonderhoud van de religieuze vrouwen, 
eerder dan individuele uitkeringen:  
 
 
169 MGH DD OI, nr. 184 (956). (Eigen vertaling.) 
170 MGH DD O III, nr. 177 (995). 
171 MGH DD LDD, nr. 83 (858). 




“[…] quod eadem Bertheida manu advocati eius Uuigmanni pro reconciliatione susciperet 
omnem haereditatem sui patris Liutberti in su[a vesti]tura semper tenendam, et econtra, ut 
sanctimoniales praescripti monasterii ad Dei servitutem praebendam deinceps habeant 
[…].”174 
De term komt ook voor in het Heberegister van Freckenhorst. In het derde deel van het 
polyptiek is er een opsomming opgenomen van alle uitkeringen voor graan, gerst en 
tarwe: “Hec est summa tocius prebende, que singulis annis in granario communi, in hordeo et in 
avena reponitur, dum plene persolvitur”.175 In het fragment is er dus sprake dat de gehele 
“prebende” een jaar lang wordt bewaard in de gemeenschappelijke graan-, tarwe- en 
gerstschuur tot alles is opgebruikt.176 Prebende slaat hier dus niet op individuele 
uitkeringen, maar op het vermogenscomplex van waaruit de sanctimoniales in hun 
onderhoud werden voorzien. Opnieuw is het niet zeker hoe we ons dit apart fonds 
moeten voorstellen en of dit reeds van bij de stichting van de gemeenschap werd 
gecreëerd. We kunnen alleen vaststellen dat er in de loop van het bestaan van het 
klooster goederen waren die specifiek dienden voor het onderhoud van de vrouwen.  
Bovenstaand overzicht maakt duidelijk dat we verschillende indicaties hebben dat er 
binnen het gehele vermogenscomplex van het klooster goederen werden voorbehouden 
voor het onderhoud van religieuze vrouwen. In de meeste gevallen kunnen we niet met 
zekerheid zeggen hoe dit apart fonds administratief beheerd werd. Wel zijn er een 
aantal oorkonden die maatregelen troffen om de bezittingen in kwestie te beschermen. 
Zo bepaalde de schenking van Hendrik II aan Quedlinburg in 1021 dat de abdis of een 
andere dignitaris de goederen niet in leen mag geven en alleen mag gebruiken ten 
behoeve van de religieuze vrouwen.177 Vermoedelijk vreesde men dat het bezit in 
kwestie door het in leen te geven, uiteindelijk zou vervreemden van de gemeenschap. 
Ook de eerder aangehaalde chirograaf van Hilwartshausen nam een gelijkaardige 
maatregel. Zo dienden de vijf landgoederen die Helmburg aan het klooster had 




175 Msc. VII NR. 1316a, fol. 10r, r. 11-13.  
176 Ibid. 
177 MGH DD H II, nr. 448 (1021). Het betreft een bevestiging van een schenking van een zekere Egino: “Ut nulli 
abbatissae nullique alii potenti personae liceat ad suas manus tenere aut cuiquam in beneficium prestare aut quicquam 
aliud facere, nisi ut ad proprium usum ancillarum Dei inibi pro tempore famulantium semper permaneat, excepto si cum 
consensu et voluntate earundem ancillarum Dei melius et commodius possit concambiri; illud vero concambium similiter 
ad earum usum tantummodo persistat.” Zie ook de bepaling voor Ringelheim: “[…] ut nulli abbatissae nullique alii 
potenti personae liceat ad suas manus tenere aut cuiquam in beneficium tradere aut quicquam de eisdem bonis usurpare, 
nisi ad proprium usum ancillarum Dei inibi pro tempore famulantium semper permaneat, excepto si cum consensu 
earundem ancillarum Dei melius et commodius possit concambiri; illud vero concambium similiter ad earum usum 
tantummodo persistat.” MGH H II, nr. 447 (1021).  
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onder geen enkel beding toe-eigenen voor haar “suum servitium”.178 Een 
schenkingsoorkonde van Otto I aan Essen nam meer gedetailleerde maatregelen. De 
vorst schonk het hof Ehrenzell aan de gemeenschap, verschafte het gebied immuniteit 
en nam het in bescherming. Daarnaast bepaalde hij dat niemand, “geen iudex of publicus 
fisci, abdis, advocaat of iemand anders”, het gebied mocht betreden.179 Dit introidus-
verbod kon alleen doorbroken worden met uitdrukkelijke toestemming van de vrouwen 
zelf en de priores.180 Sommige historici zagen de oorkonde van Otto I als een bewijs dat 
er in Essen een strikte administratieve opsplitsing was tussen een mensa abbatialis en een 
mensa conventualis, dat onder het beheer van de priores stond.181 Deze stelling gaat 
echter te ver. Hoewel bovenstaande maatregel een grote verantwoordelijkheid plaatste 
bij de priores, sloot het – zoals John Bernhardt reeds opmerkte – de betrokkenheid van 
de abdis niet a priori uit. Het introidus-verbod kon immers, mits toestemming van de 
priores, opgeheven worden.182 De maatregel lijkt vooral misbruik door de abdis te willen 
verhinderen, eerder dan de abdis volledig uit te sluiten van het beheer ervan. In elk 
geval wijst het er wel op dat religieuze vrouwen maatregelen namen om de bezittingen, 
die dienden voor hun levensonderhoud, te beschermen.  
Het belang van controle van de religieuze vrouwen over hun bezittingen blijkt ook 
uit een schenkingsoorkonde van de matrona Eddila aan Ringelheim, bevestigd door 
Hendrik. Ze bepaalde dat haar geschonken goederen toebehoorden aan de religieuzen 
vrouwen, maar het kon wel in leen gegeven worden indien dit met de toestemming van 
de sanctimoniales gebeurde: “excepto si cum consensu earundem ancillarum”.183 In 
Ringelheim konden goederen bestemd voor het onderhoud van de sanctimoniales wel het 
onderwerp zijn van verdere transactie, maar het feit dat dit alleen kon met expliciete 
toestemming van de ancillae, wijst erop dat men hier de controle over wilde behouden. 
 
 
178 Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph’, p. 57: “[…] ut sanctimoniales ibidem Hildiwardeshusun Deo servientes 
necessaria unde viverent inde habuissent nec ulla abbatissa aliquid de illo predio in suum servitium assumpsisset aut pro 
alio aliquo transmutando aufferret, et si aliquis in posterum fecisset, in die iudicii rationem reddidisset.” Zie verder ook: 
Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 117. 
179 MGH DD O I, nr. 325 (966). (Eigen vertaling). 
180 “[…] cum omni integritate praedictis monialibus donavimus et sub perpetua emunitatis nostrae tuitione esse volumus, 
ita ut nullus noster iudex aut publicus fisci exactor nec non ipsa abbatissa vel advocatus vel alius aliquis praenominatam 
curtem ingredi audeat aut fredas exigendas aut paratas faciendas vel hominibus praescripti monasterii inibi habitantibus 
distractionem ingerendi vel aliud quid potestatis exercendi licentiam habeat, nisi moniales et praeposita quam sibi ipsae 
utilem et necessariam habeant, suis ut libuerit usibus adiungat.” Ibid. 
181 Schilp stelt bijvoorbeeld over deze oorkonde: “Eine Trennung der gemeinschaftlichen Güter in Abtei- und 
Konvents-(Präbendal-)gut scheint bereits in der Schenkungsurkunde Otto des Großen über den Hof Ehrenzell 
aus dem Jahr 966 auf, der ausdrücklich dem Konvent zukommen sollte.” Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 199. 
Zie ook: Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung, p. 64. 
182 Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 115-116. 
183 MGH DD H II, nr. 447 (1021).  
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We kunnen veronderstellen dat de vrouwen wilden vermijden dat geleende goederen 
zouden vervreemden van het klooster. 
De goederenuitdeling in Freckenhorst ca. 1090 
Bovenstaande bronnen geven ons spijtig genoeg geen verdere inzichten in hoe de 
uitdeling van de levensgoederen van de religieuze vrouwen concreet werd 
georganiseerd of wat dit specifiek inhield. Dit is echter wel het geval voor Freckenhorst. 
Uit dit klooster hebben we een oorkonde bewaard uit 1090 die ons een mooi inzicht 
geeft in de wijze waarop het klooster in het levensonderhoud van de vrouwen voorzag. 
Het origineel is niet meer bewaard, maar er is wel een zeventiende-eeuws afschrift 
overgeleverd dat nu bewaard wordt in de universiteitsbibliotheek van Paderborn.184 De 
oorkonde is opgesteld naar aanleiding van een klacht van de sanctimoniales van de 
gemeenschap over de slechte kwaliteit van het voedsel dat de abdis uitdeelde.185 Als 
reactie op deze onregelmatigheden stapten de vrouwen naar bisschop Erpho van 
Münster († 1097), die met deze oorkonde tussenkwam in het conflict. Het charter neemt 
concrete bepalingen voor de uitdeling van brood, vlees, vis, drank en kledij aan de 
religieuze vrouwen. Concreet werd er een opdeling gemaakt tussen de vastenperiode en 
de rest van het jaar. Tijdens de vasten (tussen de zondag na Aswoensdag en dinsdag 
voor Pasen) krijgt elke sanctimonialis op dinsdag, vrijdag en zaterdag een tarwebrood in 
de vorm van een maan en twee bekers bier, en twee bekers en brood van fijn rogge op 
zondag. Tijdens de vastenperiode werd er geen vis voorzien, met uitzondering van een 
zalm op Witte Donderdag. De vrouwen krijgen echter wel groenten en bonen. Over de 
periode buiten de vasten stelt de oorkonde dat er van één modius rogge tien broden 
gebakken moeten worden en van één modius tarwe veertien broden. Een modius graan 
werd opgedeeld in 24 porties en twee leden moesten, net als de clerici in de domkerk 
van Münster, een portie delen. De vrouwen kregen eveneens zwijnen-, schapen- en 
koeienvlees. Verder was de wijnvoorraad gescheiden tussen het deel van de abdis en dat 
van de vrouwen. Zij kregen dagelijks vijf bekers bier “sive domi fuerit vel exierit”.186 Op de 
feestdag van Simon en Juda kregen de sanctimoniales tien schellingen, uitgekeerd in 
 
 
184 Vita sancti Erphonis, Mimigardefordensis Avt Mimmigernefordensis Nvnc Monasteriensis Episcopi, In Ordine & Nvmero 
Septimi Decimi / Ab Alberto Boichorst I. V. D. Reuerendissimi & Illustris Capituli Cathedralis Ecclesiæ Monasteriensis, nec 
non Insignis Collegij sancti Mauritij extra muros Syndico, per otium, non otiosè collecta. Monasteri[i] Westphaliae, ed. 
Albert Boichorst, Raesfeldius, 1649, pp. 83-86. Zie ook de bespreking in: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift 
Freckenhorst, pp. 92-93. 
185 Zie later meer hierover: 5.2.2 Conflict als trigger voor administratieve hervorming. 
186 Bespreking gebaseerd op: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 92-93. De referentie naar de 




denarii, brood of graan, van het hof Wartenhorst om kledij te kopen. Van dit hof werd 
ook één pond opzij gehouden voor de aankoop van wijn.187 
Op basis van bovenstaande oorkonde kunnen we stellen dat er in Freckenhorst sprake 
was van een gemeenschappelijk fonds bestemd voor het onderhoud van de religieuze 
vrouwen, van waaruit elk individueel lid een bepaalde hoeveelheid levensmiddelen, in 
de oorkonde prebenda genaamd, kreeg. De tekst legt een grote verantwoordelijkheid 
over de verdeling van de goederen bij de abdis. Zij moest erop toezien dat de vrouwen 
voldoende voedsel en drank kregen, moest de nodige aankopen doen en de inkomsten 
van de bezittingen adequaat beheren. Het is echter maar de vraag of de abdis in elk 
klooster haar administratieve rol op deze manier invulde. Freckenhorst was een 
betrekkelijk klein klooster met een twaalftal ingetreden vrouwen.188 De meeste kloosters 
telden tussen de tien en de dertig leden, maar bij de grote Ottoonse stichtingen zoals 
Essen, Gandersheim en Quedlinburg liepen de ledenaantallen op tot meer dan zestig 
religieuze vrouwen en clerici.189 Het valt zeker niet uit te sluiten dat de administratieve 
verantwoordelijkheid over het klooster een te omvangrijke taak was voor de abdis 
alleen, die daarom een deel van het takenpakket doorschoof naar de priores. Dit 
verklaart mogelijk ook de grote verantwoordelijkheid die de priores van Essen 
toebedeeld kreeg in de oorkonde van 966190 – al ontbreekt het aan verder 
bronnenmateriaal om deze stelling te toetsen aan de realiteit.  
De oorkonde legde de portie levensmiddelen die elke religieuze vrouw kreeg 
nauwkeurig vast. Op een aantal dagen werd er echter een uitzondering gemaakt. De 
tekst schreef op verschillende dagen immers een “plenum servitium” voor,191 waarbij er 
een gemeenschappelijke maaltijd werd voorzien die de vrouwen onderling deelden: 
“Convivia dabantur, prout placuit, non ut decuit, quia pars aliqua dabatur, plurima 
subtrahebatur, quia nihil certi, nihil temperati exhibebatur.”192 Deze bestonden uit zeven 
porties, een gerecht genaamd struva en voor elke twee leden een gebraad. Dit gold op 
verschillende belangrijke feestdagen, zoals Kerstmis, Pinksteren, Hemelvaart, de 
Mariafeesten, maar ook op de feestdag van Thiatildis, de eerste abdis van de 
gemeenschap. Tussen Pasen en Pinksteren werd er op maandag en woensdag ham 
 
 
187 Bespreking gebaseerd op: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 92-93. De referentie naar de 
brontekst is: Vita Erphonis, ed. Boichorst, pp. 83-85. 
188 Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 55, 90. 
189 Leyser, Rule and Conflict, p. 71.  
190 MGH DD O I, nr. 325 (966). 
191 Vita Erphonis, ed. Boichorst, p. 84. 
192 Ibid.  
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voorzien, die gemeenschappelijk werd genuttigd.193 Op feest- en zondagen werd er “in 
conviviis” wijn geschonken.194 Het is niet duidelijk in hoeverre een dergelijke maatregel 
ook in voege was in andere gemeenschappen. We zouden wel kunnen veronderstellen 
dat dit in grotere kloosters moeilijker te realiseren was dan in een kleiner klooster van 
ongeveer twaalf mensen, zoals Freckenhorst, maar ik heb hier geen dwingend bewijs 
van. In elk geval wijst dit voorbeeld erop dat de uitdeling van de levensgoederen binnen 
een gemeenschap op verschillende wijzen georganiseerd werd, afhankelijk van het 
moment. Daarnaast maakt het voorbeeld ook duidelijk dat een systeem van individuele 
voedseluitkeringen een gemeenschappelijke tafel niet per definitie uitsloot; het 
onderstreept de complexiteit van de goederenuitdeling in vrouwengemeenschappen.  
Aparte vermogensfondsen 
In bovenstaande gevallen was er sprake van goederen die dienden voor het onderhoud 
van de gemeenschap van religieuze vrouwen, maar een aantal oorkonden zijn 
specifieker en bepalen dat een bezit moest worden aangewend voor het onderhoud van 
één of meerdere sanctimoniales. Dit is bijvoorbeeld het geval in de eerder vermelde 
schenkingsoorkonde van Diotmar aan Drübeck. In 960 schonk hij zijn bezit in 
Rednitzgau aan de gemeenschap, maar bepaalde hierbij dat twee derde van zijn 
schenking voorbehouden moest worden aan zijn zus Geberga, die in de gemeenschap 
was ingetreden: “ad sibi serviendum”.195 Na haar dood diende het bezit terug te keren 
naar de gemeenschap: “ad commune servitium sororum redeat”.196 In dit geval werd er dus 
een apart fonds gecreëerd voor een specifiek lid van de gemeenschap, dat na haar 
overlijden terugvloeide naar het algemene fonds van waaruit de “commune” van de 
sanctimoniales in hun onderhoud werd voorzien.197 Een gelijkaardige overeenkomst 
vinden we in een oorkonde uit 956 waarin Otto I gebieden aan Quedlinburg schenkt “pro 
karissimae filiae nostrae Mahtilde victu et vestitu”.198 De praktijk om goederen te schenken 
aan het klooster met het oog op het onderhoud van een specifiek lid van de 
gemeenschap lijkt een relatief breed verspreide gewoonte te zijn geweest. In het 
schenkingsboek van Regensburg worden in acht (van de dertien) gevallen goederen 
geschonken aan het klooster ten behoeve van één of meerdere leden van de 
 
 
193 Bespreking gebaseerd op: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, p. 93. De referentie naar de 
oorkonde is: Vita Erphonis, ed. Boichorst, p. 84. 
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197 Ibid. 
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gemeenschap.199 Exemplarisch is het voorbeeld van de domina Truta die een predium 
schonk aan het klooster ten behoeve van de tweelingdochters van de betrokken 
advocaat Avonis: “pro acquiranda annona”.200 Het register maakt niet duidelijk wat deze 
annona specifiek inhield, maar vermoedelijk slaat dit op voedsel, drank, kledij en 
mogelijk andere levensmiddelen.201 In sommige gevallen werden er concrete regelingen 
getroffen indien de religieuze vrouwen in kwestie het klooster zouden verlaten. De 
schenking van Pernhart, bijvoorbeeld, diende bij het klooster te blijven, indien de twee 
zussen ten behoeve van wie hij een schenking deed, de gemeenschap zouden verlaten.202 
In andere gevallen behielden de vrouwen de goederen indien ze het klooster verlieten. 
Dit is met name het geval met de eerder vermelde schenking van Gebehard van Steine 
aan de gemeenschap. Hij schonk het klooster een aantal gebieden “pro prebenda” van 
zijn drie zussen, maar zij behielden de rechten over de goederen.203 Opvallend genoeg 
maakt deze regeling gebruik van de term prebende, terwijl andere getroffen 
overeenkomsten in het schenkingsregister de term annona gebruiken om het onderhoud 
van de sanctimoniales te omschrijven. Desalniettemin waren beide goederen, zowel de 
prebenda als de annona, geschonken aan de gemeenschap. Dus hoewel de goederen pro 
prebenda als pro annona bezit waren van de gemeenschap, duidt het verschil in 
terminologie mogelijk aan dat er binnen de gemeenschap een onderscheid werd 
gemaakt tussen de goederen waarvan de religieuze vrouwen slechts het vruchtgebruik 
hadden en die waarbij de vrouwen over het volledige recht beschikten. 
Daarnaast moeten we er ook rekening mee houden dat een gemeenschap ook in het 
levensonderhoud van andere groepen moest voorzien. Vrouwengemeenschappen 
waren liturgisch niet zelfbedruipend, en waren voor onder andere de biecht en 
eucharistie afhankelijk van mannelijke clerici. Uit een aantal voorbeelden blijkt dat deze 
clerici (althans zij die op een permanente basis betrokken waren op de 
vrouwengemeenschap) voor hun onderhoud afhankelijk waren van de religieuze 
vrouwen.204 Zo vermeldt de vervalste stichtingsoorkonde van Essen, die uit de late elfde 
eeuw dateert, dat de bij het klooster betrokken clerici al hetgeen ze van de 
 
 
199 Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg, ed. Wittmann, pp. 155-163. 
200 Ibid., nr. 2, p. 156. 
201 Ibid., p. 156, voetnoot 4. 
202 Ibid., nr. 4, p. 157. 
203 Ibid., nr. 11, pp. 161-162. 
204 De Institutio sanctimonialium zegt hier niets over hoe clerici verbonden aan de gemeenschap onderhouden 
moeten worden, hoewel er wel een hoofdstuk wordt gewijd aan deze mannen. Hierin wordt vooral nadruk 
gelegd op de fysieke scheiding en het belang van afzondering tussen beide groepen. MGH Conc. 2,1, c. 27, p. 45: 
“Ut nonnisi statuto tempore presbiteri eorumque ministri monasteria puellarum ingrediantur”. Schilp, Norm und 
Wirklichkeit, p. 85.  
 
 288 
gemeenschap hadden verkregen na hun overlijden terug moesten schenken aan het 
klooster.205 Waarschijnlijk kregen de kanunniken een aantal bezittingen in leen waar ze 
het vruchtgebruik over konden uitoefenen. In andere gevallen ontvingen de clerici een 
uitkering van de gemeenschap. De mannelijke religieuzen van de St. 
Wipertigemeenschap kregen bijvoorbeeld voedsel en kledij van de religieuze vrouwen 
van Quedlinburg.206 Een meer expliciet voorbeeld biedt een oorkonde die bisschop Erpho 
in 1085 uitvaardigde met betrekking tot de clerici verbonden aan Freckenhorst. Net 
zoals de religieuze vrouwen vijf jaar later, klaagden de kanunniken over de erbarmelijke 
uitkering van prebendae door de abdis. Erpho bepaalde hierop dat de clerici recht 
hebben op evenveel als de kanunniken van de kapittelkerk van Münster.207 Opvallend is 
dat de sanctimoniales de clerici steunden in hun klacht aan de abdis. Het wijst op de 
nauwe emotionele band tussen de vrouwen en de clerici verbonden aan de 
gemeenschap, maar toont ook aan dat de uitkering van prebendae voor de clerici een 
aangelegenheid van het vrouwenklooster was en onder de verantwoordelijkheid van de 
abdis viel.  
De gelaagdheid van het economisch beheer van vrouwengemeenschappen beperkt 
zich niet tot religieuze vrouwen en clerici alleen. Naast clerici verbleven er in 
vrouwengemeenschappen immers ook kinderen, waaronder jongens, die er opgeleid 
werden, en dienstpersoneel, zoals dienstmeiden. Het is niet duidelijk hoe zij voorzien 
werden in hun onderhoud, al kunnen we rekening houden met de mogelijkheid dat de 
gemeenschap, althans ten dele, in hun levensonderhoud voorzag. Het derde deel van 
het Heberegister van Freckenhorst uit het einde van de elfde eeuw vermeldt bijvoorbeeld 
dat de gemeenschap goederen, meestal graan, voorzag voor de “thienestmannon”, 
dienstmannen, van het klooster. Dit betroffen houtarbeiders, ketelmakers, een kok en 
bakker.208 Verder is er in de Vita van Meinwerk een regeling opgenomen met betrekking 
tot het klooster Meschede, waarin een zekere Amulung tien schellingen en een vrouw 
(mogelijk bedoelt de hagiograaf hiermee een dienstmeid) aan het klooster schonk ten 
 
 
205 Urkundenbuch des Niederrhein, ed. Lacomblet, pp. 35-36: “Id ipsum uero et clericis ibidem seruientibus 
constitutimus, si quis autem eorum aliquam aecclesie possessionem abbatissa largiente susceperit, tali suscipiat conditione 
ut post eius obitum eandem possssionem aecclesia absque ullius contradictione suscipiat, restitutis prius omnibus tam 
mobilibus quam immobilibus rebus quae in illa esse uidebantur ea die qua ipse eam suscepit.” 
206 MGH DD O I, nr. 228 (961): “Statuimus etiam ut abbatissa quae monasterium in monte situm regere videbitur, in 
ecclesia inferius in corte constituta haud minus quam duodecim clericos pro nostrarum remedio animarum debitorumque 
toto victu et vestitu praevideat aevo.” In het schenkingsboek van Regensburg is een attestatie opgenomen van een 
lekenkoppel dat hun bezittingen aan Obermünster schenkt. Ze bepalen hierbij dat een deel naar het 
onderhoud van de gemeenschap gaat, doelend op de religieuze vrouwen, maar een ander gedeelte diende “ad 
annonam clericis”. Schenkungsbuch des Stiftes Obermünster zu Regensburg, ed. Wittmann, nr. 7, pp. 158-159. 
207 Vita Erphonis, ed. Boichorst, pp. 79-80. 
208 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9v. Uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 55. 
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voordele van twee jongens “pro duabus pueris”, die er waarschijnlijk werden opgeleid.209 
Tot slot zijn er ook voorbeelden gekend van vrouwenkloosters die in het onderhoud 
voorzagen van sanctimoniales die ingetreden waren in een andere gemeenschap. 
Hiervoor moet ik opnieuw verwijzen naar de chirograaf van Hilwartshausen. Wanneer 
Helmburg en Frideburg, die in Gandersheim waren ingetreden, hun bezittingen, die ze 
in leen hielden van Hilwartshausen, terugschonken, verkregen ze van de abdis én met 
goedkeuring van de “omni congregationi” van Hilwartshausen een jaarlijkse uitkering van 
“15 hoeveelheden bier en 37 zwijnen op de feestdag van de heilige Thomas, 41 
hoeveelheden graan op Allerheiligen, en 51 schapen veertien dagen voor 
Hemelvaart”.210  
Deze paragraaf toont aan dat het theoretisch model waarmee voorgaand onderzoek 
naar het beheer van vrouwengemeenschappen keek, niet strookt met het overgeleverde 
bronnenmateriaal. Tot nog toe gingen onderzoekers sterk uit van een rechtlijnige 
evolutie van een gemeenschappelijk model naar een geprivatiseerd prebendensysteem, 
waarbij religieuze vrouwen recht hadden op een individuele uitkering die ze in 
sommige gevallen zelf mochten beheren. De goederendeling, de opsplitsing van de 
kloostergoederen in twee aparte mensae, werd hierbij als een cruciaal moment gezien. 
Hoewel er wel degelijk indicaties zijn dat gemeenschappen goederen voorbehielden 
voor het onderhoud van de religieuze vrouwen en maatregelen troffen om dit te 
beschermen, moeten we zeer voorzichtig zijn om dit te interpreteren als een bewijs 
voor een strikte administratieve scheiding. Hoogstens kunnen we stellen dat er – 
althans in sommige gemeenschappen – een apart fonds bestond, dat diende voor het 
onderhoud van de sanctimoniales. Dit impliceert echter niet per definitie een scheiding 
tussen een mensa abbatialis en mensa conventualis zoals de genoemde literatuur deze 
voorschreef. Daarnaast werden er ook aparte fondsen voorzien voor individuele 
religieuze vrouwen, clerici en andere betrokkenen. Hoewel het bronnenmateriaal ons 
niet toelaat om de organisatie van het levensonderhoud van de leden van een 
gemeenschap in detail te reconstrueren, suggereren bovenstaande bronnen wel een 
veel complexer – en meer ambigue – beeld. Verder is het ook van belang aan te stippen 
dat het niet altijd duidelijk is hoe deze structuur tot stand kwam. We kunnen 
vermoeden dat het (deels) organische evoluties betreft, maar zoals volgende paragraaf 
duidelijk zal maken, kon conflict een aanleiding zijn om de administratieve organisatie 
van een gemeenschap te herdenken.  
 
 
209 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 89, p. 52. 
210 Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph’, p. 57. (Eigen vertaling). 
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5.2.2 Conflict als trigger voor administratieve hervorming 
De administratieve organisatie van een klooster was vanzelfsprekend niet statisch. Er 
waren momenten waarop het systeem onder druk stond: vooral interne conflicten 
blijken een belangrijke drijfveer te zijn geweest voor bestuurlijke reorganisaties. Een 
eerste voorbeeld betreft de vervalste stichtingsoorkonde van Essen.211 Het document 
beweert te dateren uit 870. Het is zogezegd opgesteld tijdens de synode van Keulen van 
dat jaar, waarin de stichting van de gemeenschap werd bevestigd. Onderzoek heeft 
echter aangetoond dat de tekst dateert van rond het jaar 1100 – al is het niet uitgesloten 
dat het inhoudelijk deels teruggaat op een negende-eeuws origineel dat verloren is 
gegaan in de brand van 946.212 De tekst weerspiegelt een sterke bekommernis van de 
gemeenschap, zowel de sanctimoniales als de clerici verbonden aan het klooster, voor 
hun onafhankelijkheid ten aanzien van de abdis en invloeden van buitenaf. Zo stelt de 
tekst in de eerste plaats dat de abdis uit de gemeenschap zelf moest komen, en dat ze 
gekozen moest worden door de religieuze vrouwen zelf.213 Vervolgens nam de oorkonde 
ook verschillende maatregelen betreffende het beheer van het kloostergoed en de 
uitkering van prebendae. De tekst stelt dat de abdis de bezittingen en inkomsten van de 
gemeenschap samen met een raad van godsvruchtige personen diende te beheren; en 
dat “niet de kleinste prebenda” zonder toestemming van de vrouwen aan een vreemde 
toegewezen zou worden.214 Verder mocht een sanctimonialis, indien ze een eigen huis 
heeft, hier vrij over beschikken215 en ook de clerici konden vrijelijk bezitten over de 
goederen die ze zelf hadden aangekocht. Indien de abdis hen iets had geschonken voor 
hun levensonderhoud, moest het na hun dood wel teruggaan naar het klooster.216  
Erich Wisplinghoff en Schilp meenden dat de oorkonde is opgesteld door de 
gemeenschap om zich te beschermen tegen invloeden van buitenaf. Ze plaatsten de 
oorkonde rond 1090, wat een kritisch moment was voor Essen. Een aantal jaren eerder 
 
 
211 De vervalste stichtingsoorkonde is uitgegeven in: Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, pp. 34-36. 
212 T. Schilp, ‘Die Gründungsurkunde der Frauenkommunität Essen: Eine Fälschung aus der Zeit um 1090’, in: 
Studien Zum Kanonissenstift (Veröffentlichungen des Max Planck Instituts für Geschichte 167, Studien zur 
Germania Sacra 24), I. Crusius (ed.), Göttingen, 2001, pp. 149-167, een parafrase van de oorkonde is te vinden 
op p. 162. 
213 Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, p. 35. 
214 “Possessiones aecclesiae traditas siue tradendas interiores et exteriores tam mobiles quam immobiles cum consilio 
deum timentium summa cum diligentia abbatissa procuret reditusque earum tam in sua quam in sororum equabili 
distribuat utilitate id summopere cauens utpote Deo rationem redditura ut de communibus earum rebus nec unam 
minimam prebendam absque earum consilio utilitate alicui tradat ne quod absit penuria familiaris rei urguente ruptis 
sanctimoniae habenis liberius hac et illac absque Dei timore uagentur.” Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, p. 35. 
215 Ibid., nr. 69, p. 35.  
216 Ibid., nr. 69, pp. 35-36. Voor een parafrase van de inhoud van de oorkonde zie: Schilp, ‘Die 
Gründungsurkunde’, p. 162.  
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was de laatste abdis van Ottoonse afkomst, Swanhild (†1085), gestorven, waarmee Essen 
haar directe koninklijke link verloor. Dit vacuüm maakte de gemeenschap vatbaar voor 
claims, invloeden en toe-eigeningen. Schilp wees vooral naar aartsbisschop Arno van 
Keulen, die via Essen mogelijk zijn invloed wilde uitbreiden. In een poging om de 
invloed van Arno te beperken, namen de vrouwen en clerici van Essen de controle over 
de abdisverkiezing en het beheer van de kloostergoederen stevig in handen.217 Lieven 
nuanceerde de stelling van Wisplinghoff en Schilp. Hoewel hij ook erkende dat de 
oorkonde is opgesteld als een verdedigingsreflex van de gemeenschap, meende hij dat 
deze niet gericht is tegen invloeden van buitenaf, maar van binnen de gemeenschap 
zelf. Hij plaatste de oorkonde in een breder emancipatieproces van de gemeenschap ten 
opzichte van de abdis. Hij stelde vast dat de Essense abdissen in de late elfde en vroege 
twaalfde eeuw “intensivierten und verdichteten mit großen Erfolg ihre angestammten 
Herrschaftsrechte un nutzten die Möglichkeiten, die sich inen damit boten, (später) um 
Aufbau einer eigenen Landesherrschaft.”218 In de uitoefening van haar territoriale 
rechten, deed ze beroep op de geldmiddelen van de gemeenschap. Het is tegen deze 
dynamiek dat de gemeenschap zich probeerde te beschermen, stelde Lieven.219  
Eerder dan de signatuur of de toekomstige plannen van de abdis, lijkt me een 
bekommernis over het levensonderhoud van de vrouwen de kern van het probleem. In 
tegenstelling tot wat men zou verwachten volgens de redenering van Wesplinghoff, 
Schilp en Lieven, wilden de sanctimoniales het kloosterbezit niet onttrekken aan de 
abbatiale macht. De priores nam bijvoorbeeld het beheer van de bezittingen bestemd 
voor de religieuze vrouwen niet over. Bovendien kon de abdis, weliswaar met 
toestemming van een raad van spirituele voorname vrouwen, bezittingen van het 
klooster in leen geven, al moest ze kunnen verzekeren dat de goederen terugkeerden 
naar het klooster met het oog op het onderhoud van de vrouwen. Het wegschenken van 
het kloosterbezit was op zich niet het fundamentele probleem, wel het feit dat de 
gemeenschap er de controle over kon verliezen. Dit blijkt ook uit de maatregel dat de 
abdis niet de kleinste prebenda aan iemand – “alicui” – mocht wegschenken zonder 
toestemming van de raad van vrouwen.220 Indien er te veel prebendae werden uitgekeerd 
aan vreemden, of men de controle verloor over bezittingen die in leen waren gegeven, 
bleef er niet genoeg over om de sanctimoniales en clerici te onderhouden. Het vervolg 
 
 
217 Ibid., p. 178. 
218 J. Lieven, ‘Die sogenannte “Gründungsurkunde” des Frauenstifts Essen: Eine historischdiplomatische 
Nachlese’, in: Fragen, Perspektiven und Aspekte der Erforschung mittelalterlicher Frauenstifte: Beiträge der 
Abschlusstagung des Essener Arbeitskreises (Essener Forschungen zum Frauenstift 15), K.G. Beuckers en T. Schilp 
(eds.), Essen, 2018, p. 40. 
219 Ibid., pp. 23-40.  
220 Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, p. 35. 
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van de zin alludeert op deze angst: “[…] nec unam minimam prebendam absque earum 
consilio utilitate alicui tradat, ne quod absit penuria familiaris rei urguente ruptis sanctimoniae 
habenis liberius hac et illac absque Dei timore uagentur.”221 De abdis mocht dus geen 
uitkering geven zonder toestemming van de raad, opdat de sanctimoniae niet “omwille 
van een acute schaarste aan huishoudelijke middelen – eens ze hun teugels hadden 
verbroken – al te vrij hier en daar zouden gaan ronddwalen zonder godsvrees”.222 Het 
lijkt er dus op dat de interne werking de crux van het probleem was. Zolang de interne 
werking van de gemeenschap er niet door bedreigd werd, was de uitkering van 
prebendae en het schenken van bezittingen van het klooster in leen aan derden op zich 
niet problematisch.  
Een bekommernis, en zelfs conflict, over het eigen levensonderhoud lag ook ten 
grondslag aan administratieve hervormingen die op het einde van de elfde eeuw 
plaatsvonden in Freckenhorst. Zoals eerder gesteld, is de oorkonde opgesteld naar 
aanleiding van een klacht van de sanctimoniales van de gemeenschap over het 
economische beleid van het klooster. Volgens de oorkonde waren de voedseluitdelingen 
van de abdis gebrekkig. Zo was de kwaliteit van het bier ondermaats, en werden er van 
één hoeveelheid rogge twaalf broden gebakken, in plaats van tien.223 Bovendien schonk 
de abdis “contra aliarum consuetudines ecclesiarum” de prebenda van een overleden non na 
een jaar niet terug aan de gemeenschap, maar behield ze die voor zichzelf.224 Tot slot 
klaagden de vrouwen over het feit dat ze gedurende zes weken in juli en augustus geen 
levensmiddelen ontvingen.225 De bisschop nam hierop concrete maatregen betreffende 
het levensonderhoud van de vrouwen om het conflict te ontzenuwen.226 Het 




222 Ibid. (Eigen vertaling.)  
223 Vita Erphonis, ed. Boichorst, p. 83; bespreking in: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 92-93. 
224 Vita Erphonis, ed. Boichorst, p. 83; bespreking in: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 92-93. 
Deze praktijk wordt door Schäfer ook wel het ‘genadejaar’ genoemd: wanneer een sanctimonialis stierf, vloeide 
haar prebende terug naar de abdis. Ze kon dit dan aanwenden ten goede van de gemeenschap, maar na een 
jaar moest de prebende opnieuw uitgekeerd worden. Schäfer, Kanonissenstifter, pp. 210-214. In andere 
contemporaine bronnen heb ik hier geen referenties naar gevonden.  
225 “Quocirca notum cunctis Dei fidelibus fieri cupimus, qualiter cum fidelium nostrorum consilio, praebendam 
Fricconhorstensis Coenobii, quae aut vix aut male dabatur, aut etiam importune subtrahebatur, nec post subtractionem, 
restituebatur, ita ut sex hebdomadibus, inter Iulium et Augustum menses, nec potus eis, nec panis daretur.” Vita Erphonis, 
ed. Boichorst, p. 83; bespreking in: Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, pp. 92-93. 
226 Kohl interpreteerde de interventie van de bisschop als een hervorming en reactie op de synode van Rome 
in 1059. Zijn redenering is echter sterk ingegeven door het traditionele beeld van hervorming als een breed 
gedragen en homogeniserende institutionele hervormingsbeweging. Kohl, ‘Geschichte des Klosters 
Freckenhorst’, p. 24. Zie: 8.2 Episcopale interventies in vrouwenkloosters (2e helft elfde eeuw) voor een 
nuancering hiervan.  
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sporen vinden van het conflict. Het derde deel van het Heberegister van Freckenhorst is 
immers op het einde van de elfde eeuw, rond dezelfde periode als de oorkonde van 1090, 
tot stand gekomen.227  
Dit deel (van fol. 8v-10r) is een compilatie van verschillende lijsten die zowel 
inkomsten als uitgaven opsommen. Het compilatorische karakter ervan wordt versterkt 
door het feit dat de tekst zowel in het Oudsaksisch, als het Latijn is opgesteld.228 De 
eerste drie excerpten sommen heffingen op die hoven op respectievelijk de feestdag van 
de heilige Petronella en Bartholomeus moesten afdragen.229 Bij het eerste excerpt wordt 
er vermeld dat de inkomsten dienden voor de dagelijkse prebenda (“the thero dachuilekon 
prevenda”).230 Daarna volgt er een lijst met uitgaven van het klooster.231 Dit wordt 
gevolgd door een lijst van uitgaven (in de vorm van graanhoeveelheden) voor kerkelijke 
spelen en optochten (“h(i)uppenon”) voor verschillende feestdagen en voor de “ingange 
iungereno” die bij elk van de opgesomde feestdagen werd voorbehouden.232 Het is niet 
duidelijk waar deze “ingange iungereno” op slaat: “iungereno” is afkomstig van “jungaro” 
en is de Oudsaksische variant van discipulus. Ingangenge stamt van ingān wat ingang of 
intrede betekent.233 Mogelijk zijn dit goederen die voorzien werden voor jonge meisjes 
(en/of jongens) die in het klooster werden opgeleid.234 Opvallend aan deze opsomming 
is dat de feestdagen in het register quasi volledig overeenkomen met de feestdagen 
waarop de vrouwen volgens de oorkonde van Erpho een “plenum servitium” kregen.235 
Hierna volgt er een opsomming van uitgaven bestemd voor mensen die in 
dienstverband van het klooster stonden. Zo kregen de kok en de bakker zes modios 
graan, en de ketelmaker achttien eenheden gerst. Op de feestdagen van de heilige 
Laurentius en Matheus kregen de dienstmannen – “thienestmannon” – zes eenheden 
 
 
227 Voor de datering van het derde deel op het einde van de elfde eeuw, zie: Bodmann, ‘Die Freckenhorster 
Heberolle’, p. 59. Zie verder ook Hellgardt, ‘Bemerkungen’, pp. 65-67 voor een meer algemene bespreking. 
228 Hellgardt, ‘Bemerkungen’, p. 66. 
229 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 8v (r. 14) - 9r (r. 17). Uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, pp. 52-53. 
230 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 8v, r. 20-21. Uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 52, en voetnoot 244 voor 
de vertaling van “thero dachuilekon”. 
231 Vanaf Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9r, r. 18: “In nativitate domini […]”. Er wordt een uitkering voorzien voor de 
“archipresbitero” en de “decano”. Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9r, r. 21, 22. Uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, 
pp. 53-54. 
232 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9r (r. 23) – v (r. 13). Uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 54, en voetnoot 255 
voor de vertaling van “h(i)uppenon”. 
233 Ik heb gebruik gemaakt van het woordenboek: G. Köbler, Altsächsisches Wörterbuch, 2014.  
234 Friedländer meende dat het diende voor de kledij van sanctimoniales bij het intreden na hun noviciaat. Die 
Heberegister, ed. Friedländer, p. 54, voetnoot 253. Hellgardt meende dat het “die Stiftsdamen als kollektive 
“Jüngerschaft” der Äbtissin” betekende: Hellgard, ‘Bemerkungen’, p. 83. 
235 Alleen Hemelvaart, het feest ter ere van Johannes de Doper en van Martinus worden niet vermeld in het 
register. Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9r-v; uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, pp. 54-55. Vita Erphonis, ed. 
Boichorst, p. 84. 
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graan, en de houtarbeiders die bevoegd waren voor de omheining één eenheid graan. 
Verder worden er nog zes modios voorzien om als aalmoes uit te delen op feestdagen ter 
ere van Maria.236 Hierna volgen er twee excerpten met respectievelijk de uitgaven voor 
de aankoop van wijn,237 en de cijns van verschillende landgoederen voor de “batha”.238 
Het gedeelte wordt afgesloten met een opsomming van alle “prebende” die jaarlijks 
werden uitgekeerd voor graan en tarwe.239  
De tekst is eclectisch van aard, wat het moeilijk maakt om de finaliteit ervan te 
definiëren, maar de compilatie lijkt vooral een poging te zijn om zicht te krijgen op (een 
deel van) de uitgaven van het klooster die bestemd waren voor het onderhoud van de 
verschillende leden van de gemeenschap en anderen die in ruil voor hun diensten 
goederen kregen van het klooster. Dit sluit aan bij het conflict over de onbillijke 
toekenning van de prebendae in het klooster, die de aanleiding gaf voor de redactie van 
de oorkonde van Erpho.240 Het bronnenmateriaal is niet duidelijk genoeg om het 
precieze verband tussen de compilatie en de oorkonde scherp te stellen, maar zowel het 
tijdstip van de opschriftstelling als de inhoud doen sterk vermoeden dat de tekst een 
werkdocument is, dat opgesteld is in de nasleep van de oorkonde van Erpho en de 
administratieve reorganisaties die hiermee gepaard gingen. Het conflict over het 
levensonderhoud van de sanctimoniales en clerici verbonden aan Freckenhorst leidde dus 
tot een herziening van het administratieve systeem – al blijft de precieze aard van de 
reorganisatie onduidelijk. 
Bovenstaande bespreking behandelde slechts sporadische vermeldingen in het 
bronnenmateriaal die op zich weinig verduidelijken over de administratieve realiteit in 
vrouwengemeenschappen, maar samen tonen ze wel het pragmatische en 
gediversifieerde karakter van de economische administratie van een convent. Het toont 
het klooster als een veelzijdige gemeenschap en vanuit dit oogpunt is een even 
veelzijdige en complexe administratieve realiteit een gegeven. Door het lacunaire 
karakter van het bronnenmateriaal is het moeilijk om de vinger te leggen op hoe 
conventen in het onderhoud van hun leden voorzagen. Desalniettemin kunnen we op 
basis van de overgeleverde bronnen stellen dat vrouwenkloosters goederen 
voorbehielden voor het onderhoud van de religieuze vrouwen en ook aparte fondsen 
hadden voor clerici, jongeren die in het klooster werden opgeleid, vrouwen van andere 
 
 
236 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9v, r. 13-24; uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, pp. 55-56. 
237 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 9v (r. 25) – 10r (r. 2); uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 56. 
238 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r, r. 2-10; uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 56. “Batha” is afkomstig van 
bath wat het Oudsaksische equivalent is voor balneum of lavacrum. A. Schmeller, Heliand oder die altsächsische 
Evangelien-Harmonie, vol. 2, München, Stuttgart en Tübingen, 1840, p. 10. 
239 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r, r. 11-19; uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 57. 
240 Vita Erphonis, ed. Boichorst, pp. 83-86. 
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gemeenschappen, en andere betrokkenen. Ook namen ze specifieke maatregelen om 
deze goederen te beschermen tegen onterechte toe-eigeningen of vervreemdingen. We 
kunnen ervan uitgaan dat deze opdeling in verschillende fondsen zich grotendeels 
organisch heeft ontwikkeld, maar institutionele veranderingen in het klooster of 
conflicten konden een aanleiding bieden om het systeem indien nodig te herevalueren.  
Daarnaast moeten we er rekening mee houden dat ook de sanctimoniales zelf geen 
homogene groep vormden. Religieuze vrouwen hadden verschillende toekomstplannen 
die hen al dan niet wegvoerden van het klooster. Dit uit zich ook in het wereldlijk 
beheer van het klooster. Patroons schonken goederen aan het klooster met een 
welomschreven finaliteit. Deze goederen waren in het bezit van het klooster, maar 
dienden voor het onderhoud van één of meerdere leden van de gemeenschap. In andere 
gevallen kon het bezit uit het klooster wegvloeien wanneer een sanctimonialis uittrad. 
Het pleit niet alleen voor het complexe karakter van het wereldlijk beheer van 
religieuze vrouwen, maar toont ook aan hoe de grens tussen de gemeenschap en het 
individuele zeer dun is. In volgende paragraaf bewandel ik deze dunne scheidingslijn 
tussen gemeenschap en individu verder, door dieper in te gaan op de verhouding tussen 
het kloostergoed en de eigen inkomsten van de individuele vrouwen.  
5.3 De gemeenschappelijkheid van privébezit  
Zoals eerder gezegd liet voorgaand onderzoek naar de verhouding tussen 
kloosterbezittingen en private eigendommen van de vrouwen zich sterk leiden door een 
alles-of-niets logica. Historici gingen er, zoals eerder aangegeven, van uit dat een leven 
in gemeenschappelijkheid en het hebben van privébezit elkaar uitsloten.241 De vraag 
naar de wisselwerking tussen gemeenschappelijke goederen en de eigen bezittingen van 
de individuele vrouwen werd bijgevolg amper gesteld. Desalniettemin is het mijns 
inziens wel relevant om deze vraag te exploreren, omdat het ons een inzicht kan bieden 
in de relatie tussen eigen bezittingen van de individuele vrouwen en het kloostergoed. 
Dit blijft uiteraard tentatief van aard, maar dat neemt niet weg dat de oefening op zich 
een opstap kan bieden om de impliciete tegenstelling tussen gemeenschappelijke 
goederen en privé-inkomsten te doorbreken. Vooraleer hier dieper op in te gaan, wil ik 
 
 
241 Zoals bijvoorbeeld: Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 198; Id., ‘Die Grundherrschaftsorganisation’, p. 90; 
Weigel, Studien zur Verfassung und Verwaltung, pp. 54-68. 
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eerst een aantal concrete voorbeelden opsommen die de brede verspreiding van 
privégoederen bij religieuze vrouwen aantonen.  
5.3.1 Privébezit: een wijdverspreide praktijk 
Het eerste voorbeeld is dat van de Vita Hathumodae. Zoals eerder aangehaald, streefden, 
volgens de hagiograaf, Hathumoda en haar medezusters een gemeenschappelijk leven 
na. Ze aten samen in een refectorium en sliepen in een gemeenschappelijk dormitorium. 
Bovendien had geen van de vrouwen dienaressen of een eigen huis.242 Verscheidene 
historici, waaronder recent Paxton, concludeerden bijgevolg dat Gandersheim (alleszins 
in haar vroegste periode) een duidelijk Benedictijnse oriëntatie had.243 Hoewel dit op het 
eerste zicht aannemelijk lijkt, schiet deze conclusie tekort. Het is bijvoorbeeld opvallend 
dat Agius expliciet uitweidt over de afwezigheid van dienaressen en mansiunculae in het 
klooster, maar niets zegt over afstand van landgoederen of privébezittingen van 
religieuze vrouwen. Meer nog, hij suggereert zelfs dat de sanctimoniales van 
Gandersheim wel degelijk eigen landgoederen hadden. Agius legt uit dat Hathumoda en 
de vrouwen hun klooster niet verlieten, zelfs niet om hun familie of bezittingen – 
“possessiones subiectas” – te bezoeken.244 Hij gaat niet dieper in op de aard van deze 
“possessiones subiectas”, maar door dit te vermelden, suggereert hij wel met zoveel 
woorden dat de sanctimoniales van Gandersheim over eigen goederen beschikten. In elk 
geval maakt de passage duidelijk dat in een laat negende-eeuws denkkader niet vreemd 
was dat religieuzen privébezittingen hadden.245 
Het voorbeeld van de Vita Hathumodae op zich is onvoldoende om aan te geven dat 
privébezittingen onder vrouwen een wijdverspreide praktijk was. Gelukkig hebben we 
verschillende, meer expliciete, voorbeelden van vrouwen die over persoonlijke 
bezittingen beschikten. Een dergelijk voorbeeld is de vervalste stichtingsoorkonde van 
Essen, die op het einde van de elfde eeuw op schrift is gesteld.246 De oorkonde stipuleert 
dat, indien een lid van de gemeenschap een eigen huis heeft gekocht, ze hier vrijelijk 
over mag beschikken.247 De oorkonde is, zoals eerder aangegeven, neergeschreven in 
 
 
242 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5, p. 168; Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 5, p. 123. 
243 Paxton, ‘Forgetting Hathumoda’, pp. 20-21. Zie verder ook: Semmler, ‘Corvey und Herford’, pp. 310-315. 
244 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, p. 168. 
245 Zie voor een uitgebreide toelichting van deze redenering: Thibaut, ‘Female Abbatial Leadership’, p. 30. 
246 Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, pp. 34-36. 
247 “Si qua uero sanctimonialis ibidem habet propriam domum aut aliquod aedificium uel a se emptum uel dono sibi 
datum uel aliquas res undelibet iuste adquisitas nihil omnino ex omnibus supradictis neque abbatissa neque aliquis ei 
auferat neque ullo modo auferendum suadeat sed eadem sanctimoniales libero arbitrio suam domum et cuncta quae inibi 




een conflictperiode.248 De reflex van de vrouwen om hun verworven rechten te 
verdedigen, moeten we dan ook vanuit dit oogpunt zien. Het is in dit kader op zijn minst 
opmerkelijk te noemen dat ze hun recht op bezit expliciet opnamen in de gefabriceerde 
stichtingsoorkonde. Het wijst erop dat, hoewel de oorkonde toenemende kritiek op 
privébezit suggereert, religieuze vrouwen het recht om eigen bezit te verwerven tot 
diep in de elfde eeuw als een integraal onderdeel van hun identiteit zagen.  
Andere duidelijke indicaties van privébezittingen vinden we in het heiligenleven van 
Meinwerk, bisschop van Paderborn (ca. 975-1039).249 De tekst is neergeschreven tussen 
1155 en 1165 door Koenraad, abt van Abdinghof, maar gaat voort op gebeurtenissen uit 
de late tiende en vroege elfde eeuw. De hagiograaf heeft hiervoor gebruik gemaakt van 
contemporaine bronnen, waaronder verschillende transactieoorkonden, die hij 
systematisch neerschreef.250 In de lijst zijn onder andere acht transacties opgenomen 
tussen de bisschop en sanctimoniales afkomstig uit verschillende gemeenschappen. De 
transacties tonen aan dat religieuze vrouwen wel degelijk over eigen goederen konden 
beschikken en deze in eigen naam konden verhandelen - hoewel in een aantal gevallen 
een advocaat de eigenlijke regeling trof. Zo gaven de twee zusters Imika en Imuka, via 
hun advocaat, de bisschop hun bezittingen nabij Karalasthorp. In ruil verkregen ze van 
Meinwerk “twee talenten, daarboven elk jaar 10 malder graan, 36 eenheden bier, een 
ham met de ingewanden of een dik varken”.251 Een gelijkaardig verhaal lezen we over 
Attule, die met toestemming van haar rechtmatige erfgenamen Glismod, Sicca en 
Vertherun haar gebieden in Angoriorum en Orientalium, met alle bezittingen en zes 
lijfeigenen, verhandelde met Meinwerk in ruil voor het gebied Crammo.252 Eén van de 
meest opmerkelijke transacties is die van Atte. Het lijkt er immers op dat Meinwerk 
absoluut haar bezittingen wilde verkrijgen. In ruil voor haar landgoederen rond de 
Wesiga, was hij bereid om haar maar liefst vijf talenten goud en zilver te schenken, “een 
 
 
vitae quocumque modo uolerit tradat.” Urkundenbuch, ed. Lacomblet, nr. 69, pp. 34-36. De oorkonde geeft 
overigens aan dat de vrouwen “regulariter” leven, ondanks hun privébezit; deze vaststelling sluit aan bij mijn 
eerdere conclusies over terminologie, zie: 3.2 Religieuze vrouwen in woorden.  
248 Voor meer over de achtergrond waartegen deze oorkonde tot stand is gekomen, zie eerder: 5.2.2 Conflict als 
trigger voor administratieve hervorming. 
249 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, pp. 104-161, de transacties met religieuze vrouwen worden vermeld in c. 41 tot 
en met 50, pp. 120-123. Voor meer over de ruimtelijke politiek van Meinwerk, zie: M. Lagers, ‘Topografische 
Untersuchungen zur Erwerbspolitik Bischof Meinwerks von Paderborn’, in: Westfälische Zeitschrift, 154 (2004), 
pp. 179-220. 
250 T. Reuter, ‘Property transactions and social relations between rulers, bishops and nobles in early eleventh-
century Saxony. The evidence of the Vita Meinwerci’, in: Property and power in the early Middle Ages, W. Davies 
en P.J. Fouracre (eds.), Cambridge, 1995, pp. 166-167. 
251 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 48, p. 121. (Eigen vertaling). 
252 Ibid., c. 46, p. 121. 
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pallium, een mantel van vossenbont en één van marterbont”; haar erfgenamen wilde hij 
twaalf talenten schenken; de advocaat twee; Hibilina drie schellingen, Acelina een paard 
en Manica drie schellingen, omdat ze geholpen hadden om het aanbod van Meinwerk 
over te maken aan Atte.253 Ondanks het rijkelijke aanbod van Meinwerk, raadde Abba, 
een erfgenaam van Atte, haar af om het voorstel te aanvaarden; ze zou immers 
voorgoed haar rechten verliezen op haar bezittingen. Toch ging Atte alsnog in op het 
voorstel van Meinwerk, maar niet vooraleer hij haar verzekerde haar jaarlijks ook nog 
een rijkelijke uitkering te geven “opdat ze niet zou vrezen in armoede te moeten 
leven”.254 Interessant aan bovenstaande voorbeelden uit de Vita Meinwerci is dat de 
vrouwen er niet voor kozen om hun bezittingen aan hun eigen klooster te schenken in 
ruil voor vruchtgebruik – een keuze die misschien het meest voor de hand lijkt te liggen 
- maar opteerden om hun bezittingen te verhandelen met de bisschop. In ruil kregen ze 
een jaarlijkse uitkering van hem. Deze vrouwen zijn dus voor (een deel van) hun 
levensonderhoud niet afhankelijk van hun eigen klooster, maar van een derde. 
De religieuze vrouwen behielden bovenstaande bezittingen ten persoonlijke titel, in die 
zin dat ze niet aan de gemeenschap waren geschonken. Dit betekent echter niet dat het 
bezit van religieuze vrouwen niet nauw verstrengeld kon zijn met het kloostergoed. 
Eerder wierp Schilp de vraag op in hoeverre privébezit een noodzakelijke aanvulling 
was op het kloosterbezit, maar hij meende dat dit niet beantwoord kan worden door de 
beperkte bronnenoverlevering.255 Het fragmentarische karakter van het 
bronnenmateriaal ten spijt, is er mijns inziens echter wel voldoende overgeleverd om te 
reflecteren over de verhouding en wisselwerking tussen het kloosterbezit enerzijds en 
de individuele goederen van de sanctimoniales anderzijds. 
5.3.2 De relatie tussen eigen bezittingen en de gemeenschap 
De Institutio stelt dat het aantal leden van een klooster overeen moet komen met de 
financiële draagkracht van de gemeenschap;256 armere kloosters konden dus maar aan 
een minder groot aantal vrouwen onderdak bieden. Het is echter maar de vraag in 
 
 
253 Ibid., c. 45, p. 121. (Eigen vertaling). 
254 Ibid.: “Precavens autem episcopus, ne ulla postmodum eam anxietas vel molestia paupertatis gravaret, omnia anno 108 
modios brasii, 3 pernas cum omnibus intestinis, 3 amphoras mellis, nonaginta caseos, 5 porcos, 5 oves, 20 malder dari 
constituit.” (Eigen vertaling). Zie ook: Lagers, ‘Topografische Untersuchungen’, pp. 194-195. 
255 Concreet stelt hij: “Eine Überprüfung der materiellen Ausstattung der Kommunitäten des beginnenden 9. 
Jahrhunderts, die Rückschlüsse auf die Notwendigkeit privaten Eigentums für die Versorgung der 
Sanctimonialen zuließe, ist aufgrund fehlender Überlieferung leider nicht möglich, so daß wir auf den 
Wortlaut der Institutio Sanctimonialium verwiesen sind.” Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 94. 
256 MGH Conc 2,1, c. 8, p. 444; Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 76. 
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hoeverre dit principe ook in de praktijk werd nagevolgd. Er zijn immers grote 
onderlinge verschillen in de verhouding tussen het aantal leden van een gemeenschap 
en het kloosterbezit. Met uitzondering van een aantal grote kloosters, zoals Herford, 
Essen, Quedlinburg en Gandersheim – waarvan de aantallen schommelden rond de 
zestigtal leden (vrouwen en clerici samen) - huisvestten de meeste gemeenschappen 
tussen de tien en dertig vrouwen.257 Het kloosterbezit was echter niet altijd recht 
evenredig met het aantal leden. Gemeenschappen vertoonden immers zeer grote 
onderlinge verschillen in rijkdom. Heiningen en Steterburg hadden bijvoorbeeld slechts 
bezittingen voor een aantal vrouwen; terwijl Gerbstedt en vooral Gernrode grote 
rijkdommen hadden verworven met de gebiedsuitbreiding van het Duitse rijk richting 
het oosten.258 In een aantal gevallen hebben we concrete cijfers. Uit het Heberegister van 
Freckenhorst weten we dat de gemeenschap op het einde van de elfde eeuw een 
tweehonderdtal bezittingen had voor ongeveer twintig leden. Geseke en Neuenheerse, 
kloosters met een gelijkaardig sociaaleconomisch netwerk en van een gelijkaardige 
grootteorde, hadden bijvoorbeeld veel minder bezittingen. Uit economische bronnen 
uit het einde van de twaalfde eeuw weten we dat Geseke 80 à 120 hoven had en 
Neuenheerse ongeveer 100.259 Ter vergelijking, rond dezelfde periode had Freckenhorst 
er 270.260  
Deze cijfers zijn slechts indicaties en we hebben voor bovenstaande kloosters geen 
gegevens over andere inkomstenbronnen zoals cijnzen of tol- en marktrechten, maar op 
basis daarvan kunnen we toch stellen dat er grote verschillen waren in de 
sociaaleconomische draagkracht van kloosters. We kunnen ons bijgevolg de vraag 
stellen in hoeverre de bezittingen van een gemeenschap voldoende waren om alle leden 
te onderhouden. In hoeverre waren private bezittingen, met andere woorden, een 
noodzakelijke aanvulling op het kloosterbezit? Deze vraag is slechts tentatief te 
beantwoorden, en we moeten voorzichtig zijn om individuele casussen te extrapoleren 
 
 
257 Leyser, Rule and Conflict, p. 71. Al kunnen we wel vermoeden dat zeker in de eerste decennia van een 
gemeenschap de aantallen relatief klein waren. Occasioneel kennen we wel exacte aantallen. Uit de 
stichtingsoorkonde weten we dat er in St. Maria te Gandersheim plaats was voor dertig vrouwen; en in 
Alsleben voor 34. Gerbstedt telde op het einde van de elfde eeuw 24 leden. Ook Gernrode zou volgens een 
oorkonde uit 1275 al van bij haar stichting 24 leden tellen, al moeten we voorzichtig zijn om dit aantal te 
extrapoleren naar de tiende eeuw. Ibid. 
258 Leyser, Rule and Conflict, p. 71.  
259 Löer, Das Adlige Kanonissenstift St. Cyriakus zu Geseke, p. 237. Albert Hömberg stelde verder ook dat Geseke 
reeds in de tiende eeuw een relatief arm klooster was. A.K. Hömberg, ‘Lippstadt - Geseke - Ruthen. Ein 
historischer Vergleich’, in: Zwischen Rhein und Weser. Aufsätze und Vorträge zur Geschichte Westfalens (Schriften 
der Historischen Kommission Westfalens 7), Id. (ed.), Münster, 1967, pp. 163-164. Bernhardt volgde hem in 
deze conclusie: Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 204. 
260 Kohl, Das (Freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, p. 217.  
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over alle kloosters in Saksen, maar er zijn wel vermoedens dat inbreng van eigen 
bezittingen een groter belang speelde in de economische realiteit van het klooster dan 
aanvankelijk aangenomen. In het geval van Freckenhorst hebben we concreet bewijs dat 
het kloosterbezit, hoewel de gemeenschap relatief veel gronden had, niet voldoende 
was voor het onderhoud van de leden van de gemeenschap. Hiervoor wil ik terugkomen 
op het Heberegister van de gemeenschap. Het derde deel van het polyptiek eindigt met 
een totaalsom van alle uitkeringen voor graan, gerst, en tarwe.261 Volgens het fragment 
werd de gehele som van de prebenda een jaar lang bewaard in de gemeenschappelijke 
schuren tot alles was opgebruikt. Van hieruit werden er elke maand, gedurende tien 
maanden, twintig “bracia”, 160 “ordeaco” en 40 “avenina” uitgedeeld:  
“Hec est summa tocius prebende, que singulis annis in granario communi, in hordeo et in 
avena reponitur, dum plene persolvitur: ducenta ac XXVI bracia de ordeo et centum ac 
quatuor bracia de avena, et VI modii. Fiunt ex toto CCC et XXX bracia. Ex his enim si 
unicuique mensi per decem menses XX bracia attribuuntur, CC ad prebendam 
dispensantur, C et LX ordeacea et XL avenina, et remanent C et XXX bracia et VI modii, 
LXX ordeacea et LX ac IIII avenina et IIII modii et VI modii de avena.”262 
Interessant is dat het fragment aangeeft dat er slechts gedurende tien maanden voedsel 
werd voorzien. Dit sluit aan bij de oorkonde van Erpho uit 1090, waarin de vrouwen van 
de gemeenschap klaagden over het feit dat er gedurende zes weken in juli en augustus 
geen drank of voedsel werd uitgedeeld: “[…] ita ut sex hebdomadibus, inter Julium & 
Augustum menses, nec potus eis, nec panis daretur.”263 Hoewel dit kadert in een aanklacht 
tegen het beleid van de abdis en historici dit hebben geïnterpreteerd als een aanleiding 
voor episcopale hervorming,264 is het zeker niet uitgesloten dat dit geen kwaadwillige 
maatregel was van de abdis. Augustus is immers de traditionele oogstmaand. Het is dan 
ook niet uitgesloten dat de voorraden van het klooster tegen juli uitgeput waren. De 
stelling in het fragment, namelijk dat alle bracia in gemeenschappelijke schuren werden 
bewaard totdat deze uitgeput waren – “dum plene persolvitur”265 – ondersteunt deze 
redenering. De vermelding in de oorkonde van Erpho dat er geen voedsel en drank 
uitgedeeld werd in juli en augustus, doet vermoeden dat er tijdens de zomermaanden 
een nijpend tekort was. Het lijkt er alleszins op dat, ondanks de klacht van de vrouwen 
van Freckenhorst, het kloosterlijk bestuur noch de bisschop in staat waren dit tekort te 
 
 
261 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r, r. 11-19; uitgave in: Die Heberegister, ed. Friedländer, p. 57. Voor een datering en 
beschrijving van dit deel zie: Hellgardt, ‘Bemerkungen’, pp. 66-67; Bodmann, ‘Die Freckenhorster Heberolle’, p. 
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262 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r, r. 11-19. 
263 Vita Erphonis, ed. Boichorst, p. 83. 
264 Zoals bijvoorbeeld Kohl, ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst’, pp. 23-24. 
265 Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r, r. 12-13. 
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verhelpen, en dat men vervolgens besloot dit in te bouwen in de economische realiteit 
van het klooster. 
 
 
Afb. 9 Haec est summa tocius prebende, ‘Freckenhorster Heberolle’: Landesarchiv NRW -
Abteilung Westfalen (LAV NRW W), W 005/ Msc. VII Nr. 1316a, fol. 10r. 
We hebben geen bronnen die ons vertellen met welke goederen de sanctimoniales deze 
twee maanden overbrugden. Het is mogelijk dat de vrouwen gedurende deze periode 
een geldsom ontvingen, maar de inkomsten van Freckenhorst bestonden vooral uit 
goederen in natura. Het Heberegister vermeldt wel een aantal geldsommen, maar deze 
waren niet voldoende om alle religieuze vrouwen en clerici van een geldprebende te 
voorzien. Het lijkt me dan ook een aannemelijke optie dat de vrouwen gedurende deze 
periode beroep deden op privégoederen, en eigen inkomsten, althans in dit geval, een 
noodzakelijke aanvulling waren om tekorten in het kloosterbezit te overbruggen.  
Naast de financiële realiteit van het klooster, moeten we ook het sociale profiel van de 
religieuze vrouwen, hun familie en het klooster in rekening brengen. Zeker gezien het 
feit dat er actief gestreefd werd naar een evenwicht tussen het sociaaleconomische 
profiel van de leden van een gemeenschap en het klooster, lijkt het me logisch dat een 
sanctimonialis van aristocratische achtergrond die ingetreden was in een gemeenschap 
met een aristocratisch profiel,266 zich een levensstijl wou aanmeten die hierbij aansloot 
(zolang het weliswaar aanvaardbaar was binnen de religieuze richtlijnen). De eerder 
vermelde goederentransactie in de Vita Meinwerci, tussen de prelaat en Atte, lijkt deze 
redenering te ondersteunen. Nadat Atte zijn eerdere voorstel had geweigerd, besloot 
Meinwerk om boven op de eerder vermelde goederen Atte ook nog een jaarlijkse 
uitkering te geven van “108 hoeveelheden graan, drie zwijnen met alle ingewanden, 
drie amforen honing, negentig kazen, vijf varkens, vijf schapen, en twintig 
 
 
266 Zie eerder: 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster. 
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hoeveelheden bier”. 267 Deze bijkomende schenking deed hij naar eigen zeggen opdat 
Atte “niet zou vrezen in armoede te moeten leven”.268 Hoewel dit op het eerste zicht 
lijkt aan te sluiten bij de traditionele redenering dat religieuze vrouwen een luxueuze 
levensstijl prefereerden boven een spiritueel ascetisch leven, kunnen we de 
bekommernis om de levenskwaliteit van de vrouwen ook interpreteren vanuit een 
sociale profileringsdrang. Vrouwengemeenschappen waren belangrijke knooppunten 
van aristocratische netwerken en het lijkt me niet vergezocht om te beargumenteren 
dat religieuze vrouwen het profiel van hun familie mee uitten middels hun persoonlijk 
financieel vermogen. 
Atte is geen uitzondering. De Vita Meinwerci vermeldt in totaal nog zes andere 
sanctimoniales die een overeenkomst met de bisschop hadden afgesloten. In ruil voor 
(een deel van) hun bezittingen ze landgoederen, een geldsom en/of een jaarlijkse 
uitkering in natura.269 “Sanctimonialis Haburg” schonk bijvoorbeeld haar predium Bridi via 
haar advocaat Hamaka en met toestemming van haar erfgenaam Ekkika aan het bisdom 
van Paderborn. In ruil verkeeg ze van Meinwerk “vier talenten, een vorewerc, vier 
mansos en dertig aratra tot het einde van haar leven”.270 Attule schonk met toestemming 
van haar erfgenamen haar gebieden in Angoriorum en Orientalium in ruil voor het de 
plaats Crammo en jaarlijks twee talenten.271 Liudburg verkreeg dan weer in ruil voor 
haar erfgebied jaarlijks “36 modii graan, 24 hoeveelheden bier, zestig kazen, vier 
rammen, een ham, twee hemden, een vel ramsleer, en een wollen tunica, en 
tweejaarlijks een schapenvel”.272 Het is in dit kader interessant op te merken dat we 
gelijkaardige praktijken vaststellen bij lekenvrouwen.273 De Vita Meinwerci bevat ook 
negentien transacties tussen lekenvrouwen (omschreven als nobilis mulier, nobilis femina, 
mulier, vidua, domina of matrona) en de bisschop.274 Net als bij bovenstaande voorbeelden 
van religieuze vrouwen schonken zij één of meerdere gebieden aan de bisschop, via een 
voogd en met goedkeuring van hun erfgenamen, en verkrijgen zij in ruil een geldsom of 
een uitkering in natura. Eén van de meer uitgebreidere bepalingen betreft de schenking 
van de weduwe Fretherun. Zij schonk voor haar eigen ziel en die van haar zoon via haar 
 
 
267 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 45, p. 121. (Eigen vertaling). 
268 “Precavens autem episcopus, ne ulla postmodum eam anxietas vel molestia paupertatis gravaret, omni anno 108 modios 
brasii, 3 pernas cum omnibus intestinis, 3 amphoras mellis, nonaginta caseos, 5 porcos, 5 oves, 20 malder dari constituit.” 
Ibid. (Eigen vertaling). 
269 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 41-48, pp. 120-121. Over de transacties in de Vita Meinwerci, zie verder ook: 
Reuter, ‘Property transactions and social relations’, pp. 165-199. 
270 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 41, p. 120. (Eigen vertaling). 
271 Ibid., c. 46, p. 121. 
272 Ibid., c. 47, p. 121. (Eigen vertaling). 
273 Zie ook de opmerking in Leyser: Rule and Conflict, p. 60. 
274 Ibid., c. 108-126, pp. 129-131. 
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voogd en met de toestemming van haar erfgenaam Ancia verschillende curtes en een 
ecclesia aan het bisdom van Paderborn. In ruil schonk Meinwerk haar de curtes Haldugun 
en Heristalli met “vijf paarden, zes koeien, dertig schapen met lammeren, dertig 
varkens, twintig horigen, twintig aratra, twaalf hammen, twintig hoeveelheid tarwe en 
dertig vazen wijn”.275 Daarnaast verkreeg ze elk jaar met Pasen “een halve talent goud, 
een mantel van vossenbont en een grijze mantel”, haar dochter, Ancia, kreeg vijf 
horigen ter beschikking tot het einde van haar leven.276 In sommige gevallen schonk een 
groep vrouwen aan het bisdom. Zo kregen de zussen Bosan, Cristina en Ebbican in ruil 
voor een schenking van hun erfgoederen twee mantels ter waarde van zes talenten, en 
achttien talenten aan goud, zilver en paarden.277  
Uit bovenstaande transacties opgenomen in de Vita Meinwerci kunnen we weinig 
verschillen opmerken in hoe religieuze vrouwen enerzijds en lekenvrouwen anderzijds 
hun bezittingen beheerden. Toch kunnen we het beheer van het privébezit door 
individuele sanctimoniales niet volledig loskoppelen van de maatschappelijke 
positionering van het klooster. Hiervoor wil ik opnieuw verwijzen naar de transacties 
opgenomen in de Vita Meinwerci. Een aantal vrouwen met wie Meinwerk een individuele 
overeenkomst had afgesloten, waren ingetreden in gemeenschappen die nauwe banden 
hadden met de bisschop. Over Oda, bijvoorbeeld, wordt expliciet vermeld dat ze was 
ingetreden in Geseke;278 ook Ibike was mogelijk afkomstig van dit klooster;279 en omwille 
van de locatie van de bezittingen gaan historici ervan uit dat Atte van Herford 
afkomstig was.280 Niet toevallig hadden deze twee kloosters aan het begin van de elfde 
eeuw nauwe banden met de prelaat van Paderborn.281 In 1011 nam Meinwerk 
bijvoorbeeld de voogdij van Geseke op zich. Hoewel Hildegundis het klooster in 1014 
onder mundiburdium van de aartsbisschop van Keulen plaatste, betekende dit niet het 
einde van de relaties tussen Meinwerk en Geseke.282 Nog in 1018 en 1024 gaf Hildegundis 
haar toestemming voor een transactie tussen haar zonen, Dodiko en Sigibodo, met 
Meinwerk.283 Daarnaast had Meinwerk in deze periode ook nauwe banden met Herford, 
waar Atte naar alle waarschijnlijkheid was ingetreden. Aan het begin van de elfde eeuw 
zocht de toenmalige abdis van het kloosters Godesti toenadering tot de prelaat van 
 
 
275 Ibid., c. 112, p. 130. (Eigen vertaling). 
276 Ibid., c. 112, p. 130. (Eigen vertaling). 
277 Ibid., c. 123, p. 131. 
278 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 43, p. 121: “Alia quedam sanctimonialis de Gesike, Odae nomine […].” 
279 Ibid., c. 42, pp. 120-121. Lagers, ‘Topografische Untersuchungen’, p. 199.  
280 ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 45, p. 121; Lagers, ‘Topografische Untersuchungen’, pp. 219, 194-195.  
281 Ibid., p. 190. 
282 Ibid., p. 190; Löer, Das (Freiweltliche) Damenstift Geseke, pp. 119-120. 
283 Lagers, ‘Topografische Untersuchungen’, pp. 191-192. 
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Paderborn. Zo betrok ze Meinwerk bij haar nieuwe stichting Maria op de Berg.284 De 
toenadering van Godesti tot de bisschop hangt samen met het veranderende politieke 
landschap in Saksen aan het begin van de elfde eeuw. Godesti behoorde tot de 
Billungerfamilie, die in de regeerperiode van Hendrik II aan politiek belang moest 
inboeten.285 Als reactie daarop, en in een poging om zichzelf en haar gemeenschap in 
het maatschappelijke centrum te behouden, keek ze in de richting van de diocesane 
bisschop die wel nauwe banden met de nieuwe vorst had. Ook voor Meinwerk kwam een 
alliantie met Herford goed uit. De gemeenschap lag aan de grens van zijn diocees en was 
bijgevolg strategisch gelegden. Een nadrukkelijke aanwezigheid aan de grenzen van zijn 
diocees was voor Meinwerk ongetwijfeld voordelig.286  
Het is zeker niet uitgesloten dat Meinwerk bewust contracten aanging met de 
individuele vrouwen van deze gemeenschappen. Door deze gebieden te verwerven, 
vergrootte hij zijn aanwezigheid en invloed in gebieden die voor hem van belang waren. 
Maar ook voor de vrouwen was de bisschop een voor de hand liggende keuze. Niet 
alleen was hij omwille van zijn interesse in hun gebieden bereid om een dergelijke 
overeenkomst aan te gaan, hij was eveneens een bekend figuur in het klooster. We 
moeten uiteraard voorzichtig zijn om een dergelijke redenering te extrapoleren; er 
zullen naar alle waarschijnlijkheid ook voorbeelden zijn van vrouwen die niet de 
algemene richting van het klooster volgden, maar het suggereert wel dat het beheer van 
de individuele bezittingen van de vrouwen en de algemene kloosterpolitiek in dezelfde 
lijn konden liggen.  
5.4 Conclusie 
De vraag naar de levenswijze van gemeenschappen van religieuze vrouwen hangt 
onlosmakelijk samen met de vraag naar de materiële voorzieningen die hun levenswijze 
 
 
284 O. Wolfgang en M. Tölke, 1000 Jahre Stift Berg Herford, Bielefeld, 2011, pp. 63-69; Kroker, ‘Kaiser, Könige und 
fromme Frauen’, pp. 99-100.  
285 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 49, 353, 104-121; Id., Das Necrolog, pp. 286-289. 
286 De relatie tussen Herford en Meinwerk blijkt ook uit het feit dat de bisschop Thietmar, de broer van Godesti 
die het klooster met geweld aanviel, sommeerde om 30 talenten te betalen aan hem voor de vergoeding van 
het klooster. ‘Vita Meinwerci’, ed. MGH, c. 100, p. 128. Ook het feit dat de adellijke vrouw Evike een schenking 
maakte aan Herford via de bisschop wijst mogelijk op de band tussen de prelaat en het klooster. Ibid., c. 118, p. 
131. Voor de nauwe band tussen Meinwerk en de vorsten: G. Althoff, ‘Meinwerk’ in: Neue Deutsche Biographie, 
vol. 16 (1990), pp. 680-681, Online-Version: https://www.deutsche-
biographie.de/pnd118580248.html#ndbcontent (geraadpleegd 20 oktober 2019). 
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faciliteerden. Desalniettemin zijn er betrekkelijk weinig studies die een diepgaande en 
systematische analyse bieden van het wereldlijk beheer van conventen. Onderzoekers 
focusten vaak op technische detailstudies van een enkele bron, of bespraken het 
wereldlijk beheer van conventen in de onderzochte periode in veralgemenende termen. 
Dit hoofdstuk wees op de limieten van het huidige narratief over het kloosterbeheer van 
conventen. Tot nog toe gingen historici immers sterk uit van de idee dat de activa van 
een kloostergemeenschap een juridische, economische en administratieve eenheid 
vormden, die na verloop van tijd evolueerde naar een geprivatiseerd 
prebendensysteem. Deze interpretatie bouwde voort op de veronderstelling dat 
conventen aanvankelijk een gemeenschappelijk leven hadden, dat in de loop van de late 
negende en tiende eeuw onder aristocratische invloed individualistischer werd. 
Dergelijke redenering vertrok echter vaak vanuit theoretische modellen, eerder dan 
vanuit een kritische bespreking van de overgeleverde bronnen. Een genuanceerde 
analyse van de economische inbedding van conventen, die ook rekening houdt met de 
complexiteit van het contemporaine bronnenmateriaal, was dan ook pertinent. Het is 
hierbij van belang om de limieten van de overgeleverde bronnen in het achterhoofd te 
houden. Er zijn niet voldoende bronnen overgeleverd om de economisch inbedding van 
elke gemeenschap tot in detail te reconstrueren. Het materiaal dat is overgeleverd, is 
bovendien lacunair van aard of methodologisch moeilijk te interpreteren. Het beeld dat 
hieruit voortkomt is vanzelfsprekend meer ambigue dan één voortgebouwd op 
theoretische modellen, maar sluit, mijns inziens, beter aan bij de complexe sociale, 
economische en maatschappelijke realiteit waarin gemeenschappen van religieuze 
vrouwen ingebed waren. 
In de eerste plaats wees dit hoofdstuk om het complexe en heterogene karakter van het 
vermogenscomplex van het klooster. Dit blijkt met name in de inkomstenstroom van 
een klooster, die uiterst gediversifieerd was. Bovendien hadden de omstandigheden 
waaronder een gemeenschap goederen verwierf ook een invloed op het statuut ervan 
en de manier waarop ze bewaard moesten worden. Daarnaast was het kloostergoed niet 
statisch, in die zin dat het verworven bezit onderwerp kon vormen van verdere 
transactie of kon wegvloeien wanneer een sanctimonialis uittrad. Het wijst erop dat de 
economische realiteit van een klooster een zeer flexibel gegeven was, maar maakt het 
ook vanzelfsprekend dat de aard en karakter van het kloostergoed van elke 
gemeenschap een unieke constellatie vormde. Vanuit dit oogpunt is het logisch dat de 
administratieve logica, waarmee conventen hun bezittingen beheerden, een even uniek 
en veelzijdig karakter had. Desalniettemin suggereert de Allerheiligenpreek uit Essen, 
die samen met de polyptieken van het klooster is overgeleverd, wel dat het 
kloostergoed binnen de gemeenschap als een eenheid werd gezien. Het was immers de 
totale som van deze goederen en inkomsten, die individueel heel verschillend konden 
zijn, die de religieuze opdracht van de gemeenschap faciliteerde. We hebben voor 
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andere gemeenschappen geen gelijkaardige bronnen overgeleverd, wat het moeilijk 
maakt om deze conclusies te extrapoleren, maar het is wel tekenend dat de 
gemeenschap van Freckenhorst de oefening ondernam om al hun inkomsten op te 
lijsten in een uitgebreide polyptiek, en om deze aan te vullen wanneer hier 
moeilijkheden mee waren.  
Ook een meer nauwkeurige blik op hoe gemeenschappen dit kloosterbezit 
aanwendden om hun leden en andere betrokkenen te onderhouden, wijst op een 
diepgaande bekommernis omtrent de kloostergoederen. Het is hierbij noodzakelijk om 
rekening te houden met de complexe sociale realiteit in vrouwenkloosters. Conventen 
voorzagen goederen die dienden voor het onderhoud van de religieuze vrouwen, maar 
in sommige gevallen ook clerici, jongeren en zelfs leken. Het is niet duidelijk of deze 
verschillende fondsen reeds van bij de stichting van een gemeenschap in voege waren, 
of op een organische wijze tot stand kwamen. Het is aannemelijk dat patroons 
schenkingen deden met een welbepaald doel, die dan vervolgens leidden tot de creatie 
van een apart vermogensfonds, maar vermoedelijk was de situatie in elke gemeenschap 
anders. In elk geval namen sommige gemeenschappen maatregelen om de finaliteit van 
deze aparte fondsen te waarborgen. Hoewel deze verschillende fondsen doen denken 
aan de twee aparte bestuurlijke mensae zoals literatuur die identificeerde, moeten we 
voorzichtig zijn dit op deze manier te interpreteren. Voor de onderzochte periode 
kunnen we alleen vaststellen dat er binnen bepaalde conventen goederen werden 
voorzien voor het onderhoud van verschillende groepen. Verder onderzoek moet 
aantonen hoe dit administratief verder evolueerde in de loop van de late middeleeuwen. 
Daarnaast raakte dit hoofdstuk ook de dunne scheidingslijn aan tussen het individu 
enerzijds en de gemeenschap anderzijds. Dit hoofdstuk toonde aan dat we de private 
goederen van de individuele vrouwen niet los kunnen koppelen van het algemene 
kloosterbezit. Hoewel het niet altijd duidelijk is wat de exacte verhouding was tussen de 
individuele goederen van de religieuzen en het algemene kloostergoed, is het wel 
duidelijk dat deze elkaar konden beïnvloeden. Religieuze vrouwen hadden uiteraard het 
beslissingsrecht over hun eigen bezit, maar de algemene kloosterlijn creëerde en 
faciliteerde wel bepaalde opportuniteiten. Omgekeerd hadden sommige bezittingen die 
toebehoorden aan het klooster een duidelijke private finaliteit. Patroons schonken 
goederen aan een gemeenschap met het oog op het onderhoud van één of meerdere 
sanctimoniales. In deze gevallen werd er dus een individueel vermogensfonds gesticht. In 
sommige gevallen gingen deze bezittingen alsnog over naar het algemene 
vermogensfonds dat diende voor het onderhoud van de vrouwen, maar in tenminste 
één geval behielden de religieuze vrouwen het recht over deze bezittingen, ondanks het 
feit dat ze aan de gemeenschap waren geschonken. Dit wijst er niet alleen op dat de 
realiteit van het goederenbeheer van conventen heterogeen was, maar toont ook aan 
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dat de grens tussen het gemeenschappelijke en individuele dun, en niet altijd van elkaar 
te onderscheiden was.  
De puzzel van het administratieve beheer van vrouwenkloosters is niet gemakkelijk te 
leggen, maar het is wel duidelijk dat de economische realiteit van een gemeenschap van 
religieuze vrouwen een flexibel en heterogeen gegeven is dat we niet kunnen 
loskoppelen van haar religieuze identiteit, haar maatschappelijke inbedding en haar 
individuele leden. Het impliceert niet alleen een diepgaande interactie tussen het 
klooster en de wereld rondom, maar toont ook aan dat de grens tussen het religieuze en 
het wereldlijke, en het gemeenschappelijke en het individuele dun is. In het volgende 
hoofdstuk wil ik deze dunne scheidingslijn verder bewandelen door dieper in te gaan op 






Hoofdstuk 6  
Op de grens tussen klooster en wereld: religieuze 
vrouwen als intermediaire figuren 
“At ille ut omnes licentia deteriores sumus, canonicae 
institucionis decreto vivendo remissius, accepta etiam 
facultate circumquaque pervagandi licentius, normam 
sanctae conversationis, ah! ah! inquinaverunt errore 
execrandae elationis.”1 
De oudste Vita van Godehard, bisschop van Hildesheim (°960-1038), die rond 1038 is 
neergeschreven, bevat het verhaal van vijf sanctimoniales uit Gandersheim die hun 
klooster ontvluchtten. In 1026 kregen Sophia († voor 1031) en Ida († 1049), dochters van 
paltsgraaf Ezzo (ca. °955-1034) en zijn echtgenote Mathilda (°979-1025), van hun tante, 
de abdis van Gandersheim, de toestemming om in te gaan op de uitnodiging van Aribo, 
aartsbisschop van Mainz († 1031). Eenmaal in Mainz weigerden ze echter terug te keren 
naar hun klooster. Niet veel later gebruikten drie andere vrouwen het voorwendsel van 
een familiebezoek om ook te vertrekken en zich bij Sophia en Ida aan te sluiten. Aribo 
plaatste de vrouwen in een gemeenschap onder leiding van zijn zus, maar tijdens een 
synode in 1027 werd beslist dat de weggelopen vrouwen terug moesten keren naar 
Gandersheim. Ze gingen echter niet naar het hoofdklooster van Gandersheim, maar wel 
naar een dochterinstelling, St. Maria die – volgens de stichtingsoorkonde althans – de 
Regel van Benedictus volgde. Na een paar maanden ontvluchtten de vrouwen het 
klooster opnieuw en keerden terug het klooster te Mainz waar Aribo hen eerder had 
ondergebracht. Pas een aantal jaren later, in 1031, kwamen de verschillende partijen tot 
 
 
1 Wolfher, ‘Vita Godehardi episcopi, vita prior’, ed. MGH SS XI, c. 29, p. 188.  
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een vergelijk: twee vrouwen konden in Mainz blijven, terwijl de derde vrouw samen met 
Ida terug naar St. Maria te Gandersheim moest gaan (Sophia was reeds gestorven).2  
De Vita is geschreven in een periode waarin de relaties tussen Hildesheim, Mainz en 
Gandersheim ten gevolge van een conflict over diocesane rechten over het klooster op 
de spits waren gedreven.3 Het verhaal van de weggelopen vrouwen, die meer “volgens 
hun plezier dan hun plicht leefden”4 was voor Wolfher dan ook een ideaal argument om 
de gebrekkige spirituele ijver in Gandersheim aan te tonen. De scherpe veroordeling van 
Wolfher ten spijt, toont de Vita ook de normaliteit aan van religieuze vrouwen die het 
klooster fysiek verlieten. Zelfs na de vlucht van Sophia en Ida gaf de abdis nog 
toestemming drie andere sanctimoniales om hun familie te bezoeken. 
Het voorbeeld sluit aan bij de conclusies van een eerder hoofdstuk over de ‘dwang van 
clausuur’,5 waarin ik het disciplinaire kader van de wereldlijke afgeslotenheid van 
religieuze vrouwen heb onderzocht. Hierin heb ik beargumenteerd dat de normativiteit 
omtrent clausuur meanderde tussen enerzijds theoretische afgeslotenheid en anderzijds 
pragmatische permeabiliteit. Hoewel er wel degelijk een bekommernis was, zowel 
binnen als buiten het klooster, om de fysieke en mentale afgeslotenheid van religieuze 
vrouwen, erkenden de Karolingische wetgevers dat contacten met de buitenwereld niet 
uit te sluiten waren. Zelfreflectie en externe controle waren essentieel om dit evenwicht 
te behouden. De crux van de casus van Gandersheim was dan ook niet het feit dat de 
sanctimoniales de toestemming hadden verkregen van de abdis om het klooster te 
verlaten, maar wel dat ze deze toestemming hadden misbruikt om te ontsnappen aan de 
controle van de abdis. Het controlesysteem had met andere woorden gefaald, waardoor 
de weggelopen vrouwen de reputatie van het klooster op het spel hadden gezet; zolang 
het echter gereguleerd was, hadden religieuze vrouwen opvallend veel vrijheid om 
zowel de fysieke als mentale grens met de buitenwereld over te steken.  
Een dergelijk begrip van clausuur hield de deur open voor veelvuldige en diepgaande 
interacties met de buitenwereld, zonder dat dit afbreuk deed aan de spirituele reputatie 
van de religieuze vrouwen. Wat vooralsnog niet aan bod kwam, was de vraag naar hoe 
deze gereguleerde omgang met clausuur beleefd werd. Wat waren de motieven van de 
individuele vrouwen om contacten met de buitenwereld te onderhouden, hoe werden 
 
 
2 Parafrase overgenomen van: van Winter, ‘The education’, p. 92. Het verhaal is te lezen in: Wolfher, ‘Vita 
Godehardi episcopi’, ed. MGH SS XI, c. 29, 34, 36, pp. 188-189, 192-193, 194. De oorkonde is: MGH DD O II, nr. 35 
(973). 
3 Dit kaderde in het zogenaamde Gandersheimconflict over de episcopale jurisdictie over Gandersheim. Zie 
eerder 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster, voetnoot 163 voor de literatuurreferenties hierover. 
4 Ibid., c. 34, p. 192: “[…] plusque pro libitu quam pro debito viventes […].” (Eigen vertaling). 
5 Zie eerder 3.4.1 De dwang van clausuur. 
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deze gepercipieerd en wat waren de belangen van de gemeenschap hierbij? Volgend 
hoofdstuk tracht een antwoord te vinden op deze vragen door de permeabiliteit van 
vrouwengemeenschappen te bekijken vanuit een sociaal oogpunt. Voorgaande twee 
hoofdstukken hebben uitgewezen dat conventen stevig ingebed waren in de 
maatschappij rondom. Hun unieke maatschappelijke positionering dwong hen tot 
bepaalde geïndividualiseerde keuzes op het vlak van hun observantie en levenswijze. 
We mogen de clausuur en gecontroleerde permeabiliteit van vrouwengemeenschappen 
dan ook niet alleen bekijken als een theoretisch-disciplinair gegeven, maar ook als een 
sociale praktijk die de relaties in en met het klooster vormgaf. De individuele leden van 
een gemeenschap namen hier vanzelfsprekend een cruciale plaats in. We kunnen 
immers de permeabiliteit van vrouwengemeenschappen niet bespreken zonder 
aandacht te hebben voor de veelzijdige positie die de betrokken leden innamen in de 
relatie tussen het klooster en de buitenwereld.  
Desalniettemin bekeek voorgaande literatuur de contacten die religieuze vrouwen 
onderhielden met de buitenwereld – zeker voor de Saksische casus - bijna uitsluitend 
vanuit een aristocratisch perspectief. Historici zoals Leyser, Kohl, maar ook nog recent 
Schilp en Greer, zagen de mogelijkheid van religieuze vrouwen om het klooster te 
verlaten als een toegift aan de belangen van aristocratische lekenfamilies.6 De 
afwezigheid van een gelofte van stabiliteit bood aristocratische families immers de 
flexibiliteit om vrouwelijke familieleden ook na hun intrede in het klooster alsnog in te 
zetten in hun strategie om dynastieke belangen veilig te stellen. Zo verzekerden 
adellijke families er zich van dat hun dochters in spiritueel veilige omstandigheden een 
gedegen opleiding genoten, maar behielden ze de flexibiliteit om hun dochters uit te 
huwelijk indien er alsnog een geschikte huwelijkspartner was gevonden. De 
mogelijkheid voor religieuze vrouwen om het klooster tijdelijk te verlaten en om bezoek 
te ontvangen, zagen historici ofwel in het kader van de emotionele banden tussen 
familieleden, ofwel als een sluikse manier van lekenfamilies om de controle over de 
familiebezittingen te bewaren. De gereguleerde permeabiliteit was – zoals Greer het 
omschreef – naadloos afgestemd op aristocratische noden.7  
Een link met de institutionele identiteit was ook hier niet veraf. De mogelijkheid om 
het klooster zowel tijdelijk als permanent te verlaten, interpreteerden bovenstaande 
historici als een indicatie van een niet-Benedictijnse en dus kanonikale levenswijze. Net 
als de mogelijkheid voor sanctimoniales om eigen bezittingen te behouden en de 
zogenaamde ontbinding van het kloostergoed in twee aparte mensae van waaruit 
prebenden werden uitgekeerd, zagen voorgaande onderzoekers de permeabiliteit van 
 
 
6 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 15-21; Leyser, Rule and Conflict; Kohl, ‘Frauenklöster’, pp. 35-36; 
Bemerkungen zur Typologie’, pp. 112-139; Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 176-185. 
7 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 17. 
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vrouwengemeenschappen als een uiting van de Verstiftung van het Saksische 
monastieke landschap; een evolutie die – zo beargumenteerden ze – volledig 
aangedreven werd door seculiere motieven.8  
In een vorig hoofdstuk ben ik reeds uitgebreid ingegaan op de historiografische 
tekortkomingen van bovenstaand discours. Hoewel aristocratische en dynastieke 
motieven wel degelijk een rol speelden in de contacten tussen sanctimoniales en 
buitenstaanders, kunnen we deze niet verengen tot bovenaf gestuurde 
huwelijksstrategieën of pogingen om controle over de familiegoederen te bewaren. 
Bovendien mogen we het perspectief van de religieuze vrouwen zelf, hun persoonlijke 
religieuze, sociale en economische belangen, en die van hun gemeenschap, niet uit het 
oog verliezen.9 Hierop voortbouwend is het dan ook vanzelfsprekend dat we, om de 
sociale implicaties van een genegotieerde omgang met clausuur te begrijpen, ook de 
belangen en motieven van de individuele vrouwen en hun gemeenschappen mee in 
rekening brengen. Dit hoofdstuk beschrijft daarom de sociale realiteit van clausuur 
vanuit het perspectief van de vrouwen zelf. Meer specifiek onderzoekt dit hoofdstuk de 
positie van religieuze vrouwen als intermediaire figuren. Ik zal aantonen dat 
sanctimoniales zich op het grensgebied bevonden tussen enerzijds de buitenwereld, en 
anderzijds de afgeslotenheid van het monastieke claustrum. Deze intermediaire positie 
stelde hen niet alleen in staat om wereldlijke en religieuze belangen van verschillende 
betrokkenen te behartigen, maar ook hun eigen religieuze ambities en die van de 
gemeenschap te bestendigen. Een dergelijke aanpak stelt me bovendien in staat om 
dieper in te gaan op de individuele leden van een gemeenschap, en de vraag te stellen 
naar de verhouding tussen individu en gemeenschap. Ik merk hierbij op dat, hoewel de 
vraag naar het intermediaire karakter van de leden van een gemeenschap niet alleen 
relevant is voor de sanctimoniales, het overgeleverde bronnenmateriaal me niet toelaat 
om deze redenering uit te werken voor clerici verbonden aan de gemeenschap. Dit 
hoofdstuk focust dan ook specifiek op religieuze vrouwen. Het is hierbij cruciaal om de 
relaties tussen religieuze vrouwen en de buitenwereld niet te zien als een 
eenrichtingsverkeer. Aangezien voorgaand onderzoek vaak focuste op de mogelijkheid 
van religieuze vrouwen om het klooster tijdelijk of permanent te verlaten, nam het 
hierdoor immers onvoldoende in overweging dat de permeabiliteit van 
vrouwenconventen in beide richtingen werkte. De relatie tussen klooster en 
sanctimonialis was veellagig, en religieuze vrouwen konden naargelang hun levensfase, 




8 Zoals bijvoorbeeld: Ibid., pp. 15-18; en Kohl, ‘Frauenklöster in Westfalen’, pp. 35-36.  
9 Zie eerder Hoofdstuk 4 Het sociale weefsel van vrouwengemeenschappen. 
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In een eerste instantie ga ik dieper in op religieuze vrouwen die op het eerste zicht 
permanent het klooster hadden verlaten. In tegenstelling tot wat voorgaande literatuur 
aannam, was de deur van het klooster nooit definitief gesloten. Religieuze vrouwen 
bouwden op verschillende manieren betekenisvolle banden met 
kloostergemeenschappen op. Een volgend onderdeel focust op abdissen en hoe zij als 
figuren, die bij uitstek op de grens tussen het klooster en de wereld stonden, hun 
leiderschapspositie vormgaven. Na een reflectie over religieuze vrouwen die geen 
leidinggevende functie hadden, gaat een laatste deel dieper in op kluizenaressen. 
Omwille van hun afgeslotenheid namen ze een unieke positie in het monastieke-
religieuze landschap in die hen in staat stelden om betekenisvolle relaties aan te gaan 
met zowel leken als kloostergemeenschappen. Op deze manier wil dit hoofdstuk een blik 
werpen op hoe religieuze vrouwen zichzelf konden positioneren in de relatie tussen het 
klooster en de wereld, en hoe ze deze positie aangrepen om waardevolle relaties met de 
buitenwereld aan te gaan die niet alleen de belangen van sociale partners behartigden, 
maar die ook pasten binnen hun eigen ambities en het monastieke project van het 
klooster. Deze aanpak stelt ons in staat om verder te kijken dan de clasuurmaatregelen 
in normatieve teksten en de sociale realiteit achter de permeabiliteit van 
vrouwengemeenschappen te begrijpen.  
6.1 Een seculier leven als peregrinatio 
Huwelijksstrategie is een veel gelezen verklaring voor de permeabiliteit van 
vrouwengemeenschappen. Vooral Leyser redeneerde dat kloosters ideale opties waren 
voor jonge aristocratische dochters, waar ze, in afwachting van een geschikt huwelijk, 
een goede opleiding genoten; een redenering waar verschillende historici hem in zijn 
gevolgd.10 Inderdaad zijn er voorbeelden gekend van jonge meisjes die na een opleiding 
in het klooster uittraden om te huwen. Ik heb in een eerder hoofdstuk al gewezen op het 
voorbeeld van koningin Mathilde, die was ingetreden in Herford, maar geen monastieke 
ambitie had;11 en van Gerberga van Gandersheim, die oorspronkelijk verloofd was met 
 
 
10 Zie eerder 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster voor een bespreking van deze these en de 
bijhorende referenties. 
11 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 2, p. 150; vertaling in: ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c.2, 
p. 92. Zie verder ook: 3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een klooster. 
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Bernard.12 In één enkel geval verliet een sanctimonialis het klooster niet om te huwen, 
maar om zich aan te sluiten bij een adellijk huishouden. Dit betrof Liutberga. De 
adellijke weduwe Gisela merkte haar op toen ze op doorreis in Herford overnachtte en 
was sterk onder de indruk van Liutberga’s vroomheid, maar ook van haar kunde13 – 
volgens haar hagiograaf was ze een vrouwelijke Daedalus en hij prees haar talent in de 
verschillende kunsten die vrouwen beoefenden.14 Gisela overtuigde Liutberga om zich 
bij haar huishouden te voegen, waar ze een waardevolle en gewaardeerde kracht was.15 
Na het overlijden van Gisela nam ze zelfs het beheer van de goederen van Gisela’s zoon 
op zich en had ze quasi volledige controle over zijn huishouden. Verder adviseerde ze 
hem in het bestuur van zijn bezittingen16 en stond ze zijn vrouw bij in het opvoeden van 
hun kinderen.17 Er zijn geen andere voorbeelden gekend in Saksen van sanctimoniales die 
het klooster verruilden voor een aristocratisch huishouden, maar het is zeker niet 
uitgesloten dat dit een verspreide praktijk was. Religieuze vrouwen waren opgeleid in 
de letteren, heilige teksten en handwerk, en waren vanuit dat oogpunt waardevolle 
krachten als gouvernantes. 
Hoewel deze vrouwen waren uitgetreden, was de deur naar het klooster nooit definitief 
gesloten. Sommige vrouwen keerden als weduwe terug naar het monastieke leven, en 
ook Liutberga borg haar ascetische ambities niet op. Een aantal jaar na het overlijden 
van Gisela koos ze ervoor om zich als kluizenares te laten inmetselen nabij het klooster 
Wendhausen.18 Maar ook tijdens hun zogenaamd seculier leven, interioriseerden deze 
vrouwen monastieke waarden. Het meest uitgesproken voorbeeld hiervan is koningin 
Mathilde. Haar oudste Vita, geschreven rond de jaren 970 in Nordhausen, combineert 
 
 
12 Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, pp. 218-220. Zie verder ook: 3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een 
klooster. 
13 Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 3-4, p. 159. Vertaling in: Vita Liutbergae, vert. Paxton, c. 3-4, pp. 84-85. 
14 Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 6, p. 160. Vertaling in: Vita Liutbergae, vert. Paxton, c. 6, p. 86.  
15 De hagiograaf benadrukt dat ze “wijs en eerlijk was in haar raadgeving, trouw in het uitvoeren van taken, 
genereus in het uitdelen van aalmoezen, aanhoudend in haar werk, onvoltroffen in vroomheid en goedheid, 
een verzorgster voor de zieken en een bemiddelaar bij conflicten.” Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 4, p. 159. 
Vertaling gebaseerd op: Vita Liutbergae, vert. Paxton, c.4, p. 85. 
16 Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 8, p. 160: “Permansit autem venerabilis Liutbirg in domo domini sui, et secundum matris 
suae dispositionem rerumque suarum gubernacula in tantum possidebat, ut domus penes eam regimen constiterit penitus, 
et maternus circa eam domini sui cum sincertatis honore permanserit amor, et a cunctis utriusque sexus domesticis 
amoris gratia pro matre colebatur familias.” Ibid., c. 10, p. 160: “[…] eius ad tempus absentiam venerabilis feminae non 
facile sustinens, quia ut rerum suarum fuerat custos atque fidelis dispensatrix.” Vertaling in: Vita Liutbergae, vert. 
Paxton, c. 8, 10, pp. 87-88.  
17 Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 8-9, p. 160: “Matri ergo necnon et filiis venerabilis Liutbirg solitae fidelitatis vigorem et 
summae devotionis intimum demonstravit amorem, in tantum ut illis genitrix potius quam nutrix diceretur.” Vertaling 
in: Vita Liutbergae, vert. Paxton, c. 8, 9, pp. 87-88. 
18 Zie hierover later meer: 6.4 Kluizenaarschap als brug tussen klooster en wereld. 
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een klassiek beeld van tiende-eeuwse koningin – een matrona die nederig haar man 
bijstaat – met ascetische idealen.19 Hoewel Mathilde, volgens haar hagiograaf, “gelukkig 
getrouwd” was en seculiere taken uitoefende,20 verbleef ze voor langere perioden in 
Nordhausen en Quedlinburg.21 Maar ook buiten haar monastieke verblijven, legde ze 
zich toe op een devote levenshouding. Volgens haar Vita was Mathilde te allen tijde 
onderdanig aan God, en was ze zelfs meer de partner van Christus dan de gezel van haar 
man. ’s Nachts sloop ze weg uit het echtelijke bed om te kunnen bidden in de kerk, want 
ze “hield meer van het gebed dan van haar echtgenoot”.22 
Op zich is het niet vreemd dat er een zekere overlap was tussen de levenswijze van 
aristocratische lekenvrouwen en sanctimoniales, waarvan we kunnen vermoeden dat een 
groot deel een adellijke achtergrond had. Het geheel van normen en waarden dat aan 
adellijke vrouwen werd voorgehouden in de Karolingische en Ottoonse periode, sloot 
immers nauw aan bij waarden die gedeeld werden in monastieke middens. Teksten 
gericht op een lekenpubliek putten inspiratie uit monastieke teksten, en manen 
aristocratische lekenvrouwen – net als sanctimoniales – aan om een nederig en devoot 
leven te leiden, deugdzaam te zijn en een moreel voorbeeld te zijn voor anderen.23 
Valerie Garver beargumenteerde ook dat de basisopleiding voor jonge vrouwen zowel 
binnen als buiten het klooster zeer gelijklopend was. In een aristocratisch huishouden 
werden meisjes eveneens opgeleid in handwerk en geïntroduceerd in de heilige 
geschriften.24 Zoals ik eerder heb beargumenteerd, werd er binnen het klooster geen 
onderscheid gemaakt tussen de opleiding van meisjes met monastieke of seculiere 
ambities.25 Dit zorgde er ongetwijfeld voor dat er gedeelde normen en waarden waren 
tussen religieuze en aristocratische vrouwen, waardoor de overstap van een religieus 
leven naar een seculier (en omgekeerd) in de praktijk waarschijnlijk niet zo drastisch 
was. Daarnaast impliceert het ook dat lekenvrouwen de vrijheid hadden om een quasi-
monastieke levensstijl te integreren in hun seculier leven, waardoor de grens tussen een 
religieus statuut en een seculier leven zeer vaag werd.  
Het is in dit kader interessant om te verwijzen naar de Vitae antiquior van koningin 
Mathilde, geschreven kort na haar overlijden in 968. Hoewel het heiligenleven op schrift 
 
 
19 Gilsdorf, Queenship and Sanctity, pp. 7-11, 35-43; Corbet, Les saints ottoniens, pp. 177-207. 
20 Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 3, p. 118. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. 
Gilsdorf, c. 3, pp. 75. 
21 Ibid., c. 12, p. 84. 
22 “[…] orationibus instando magis sponsi diligebat thalamo.” ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 3, p. 118. 
Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 3, pp. 75-76, citaat op p. 76.  
23 V.L. Garver, Women and aristocratic culture in the Carolingian world, Ithaca, NY, 2009, pp. 122-169. 
24 Ibid., pp. 126, pp. 144-145 voor het belang van religieuze teksten in de opleiding van jonge aristocratische 
meisjes, en pp. 224-233 voor het belang van handwerk en textiele kunsten.  
25 Zie eerder 3.3.2 Verschillende levenswijzen binnen een klooster. 
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is gesteld in een vrouwengemeenschap, is het, gezien het onderwerp van de tekst, zeker 
niet uitgesloten dat het ook gericht was op een publiek van aristocratische 
lekenvrouwen. Het is vanuit dit oogpunt indicatief dat de hagiograaf uitermate veel 
aandacht had voor de manier waarop de vorstin haar wereldlijke taken combineerde 
met een uitgediepte devotie. Hoewel ze sterk betrokken was bij seculiere 
aangelegenheden, investeerde ze al haar overige tijd in gebed. Zelfs als ze de hele dag 
bezet was met publieke aangelegenheden, nam ze voor het eten de tijd voor een kort 
moment van bezinning.26 Verder legde ze zich toe op caritas27 en stond ze erop om pas 
als laatste te eten om zo haar “vasten te verlengen”.28 Het voorbeeld is anekdotisch van 
aard, maar de vaststelling dat de Vita expliciet ascetische elementen integreerde in het 
ideaal van vrouwelijke aristocratische deugdzaamheid, wijst er wel op dat de grens 
tussen seculiere en monastieke idealen in het hoofd van de auteur niet rigide was.29 Het 
is uiteraard van belang te benadrukken dat een heiligenleven een ideaalbeeld 
vooropstelt dat niet per definitie strookt met de realiteit, maar dit neemt niet weg dat 
de Vita een visie propageert waarbij wereldlijke en religieuze belangen overlappen. Een 
gelijkaardige tendens zien we bovendien ook in het mannelijke monastieke leven. Aan 
het begin van de tiende eeuw schreef Odo van Cluny (°879-942) het Leven van Gerald van 
Aurillac. Hierin presenteerde hij voor lekenaristocraten een rolmodel van een devote, 
ascetische leek. Net als in de Vita van Mathilde refereerde Odo regelmatig naar 
monastieke waarden.30 Verder onderzoek moet aantonen in hoeverre beide tendensen 
een gemeenschappelijke ondergrond hadden, maar het maakt wel duidelijk dat er in een 
 
 
26 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 9, pp. 130; ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 9, p. 81. 
27 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 8, p. 128; ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 8, p. 80. 
28 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 8, p. 128. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. 
Gilsdorf, c. 8, p. 80. 
29 Dit blijkt ook uit de vergelijking die Sean Gilsdorf maakte tussen de Vita Mathildis Antiquior en het zesde-
eeuwse Leven van de Merovingische koningin Radegundis (ca. °520-587), waar het Leven van Mathilde op 
gebaseerd is. Net als Mathilde, was Radegundis een koninklijke vrouw die zich naast haar seculiere taken 
toelegde op caritas, devotie en ascese. Zo verliet ook Radegundis ’s nachts heimelijk het bed van haar man om 
te bidden. Radegundis’ hagiograaf, Venantius Fortunatus, vertelt dat mensen schamper opmerkten dat de 
vorst getrouwd was met een “monacha” in plaats van een koningin – wat haar man, Clothar, zeer irriteerde. 
Opvallend genoeg lezen we, zoals Gilsdorf opmerkte, een dergelijke uitspraak niet in het leven van Mathilde. 
Gilsdorf interpreteerde dit als een sterke indicatie dat voor de hagiograaf van Mathilde een seculier leven niet 
tegengesteld was aan haar gehoorzaamheid aan God, zoals dit voor Venantius wel was. Mathildes seculiere 
macht overlapte met haar monastieke ambities, terwijl dit bij Radegundis uitgesloten was. Gilsdorf, Queenship 
and Sanctity, pp. 30-43, 37. Het Leven van Radegundis is terug te vinden in: Venantius, Life of Radegund, vert. J.A. 
McNamara, J.E. Halborg en G.E. Whatley, Sainted Women of the Dark Ages, Durham, 1992, pp. 60-105, passage met 
“monacha” op p. 73. 
30 Andrew Romig spreekt in dit kader van een “secular-spiritual hybrid”. A.J. Romig, Be a Perfect Man: Christian 
Masculinity and the Carolingian Aristocracy, Philadelphia, 2017, pp. 147-151.  
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tiende-eeuws tijdskader een veel minder scherpe discrepantie was tussen monastieke 
en seculiere ambities en idealen.  
Daarnaast zijn er ook indicaties dat sommige religieuze vrouwen hun seculier leven als 
een integraal onderdeel zagen van hun monastiek traject, en het meer bepaald 
beschouwden als een soort seculiere peregrinatio. Het ideaal van peregrinatio – 
wegtrekken uit je land en alles achterlaten – valt reeds te lezen in de Bijbel en in de 
teksten van de kerkvaders, maar werd vooral gepraktiseerd in vroegchristelijk Ierland. 
Het bekendste voorbeeld is Columbanus die alles achterliet om op het continent de 
kloosters Bobbio en Luxueil te stichten. Voor hem was een dergelijke definitieve 
pelgrimstocht de ultieme ascese, waarbij men een volledige loskoppeling van de wereld 
kon bekomen. In zijn navolging staken tientallen Ierse peregrini in de zesde en zevende 
eeuw de zee over met de belofte om nooit meer terug te keren. Op het vasteland kwam 
de focus, zeker vanaf de Karolingische periode, echter meer te liggen op stabilitas. 
Rondtrekkende monniken werden gezien als saraibati of gyrovagi, discutabele zwervers 
die niet konden tippen aan cenobitische monniken. In de loop van de tiende eeuw 
herwon het idee van peregrinatio zijn populariteit. Wel werd het niet meer 
geïnterpreteerd als het louter rondtrekken, maar als een tussenstap die een radicale 
breuk met de wereld symboliseerde en culmineerde in een regulier, cenobitisch 
monastiek leven.31  
De peregrinatio is vooral gelinkt aan het mannelijk monastiek wezen;32 mogelijk was 
het voor vrouwen gevaarlijker om alleen rond te zwerven en werd het minder 
getolereerd door de kerkelijke wetgevers. Desalniettemin lijkt het ook niet helemaal 
uitgesloten te zijn geweest voor religieuze vrouwen. In ten minste één geval weten we 
dat een sanctimonialis uit Quedlinburg, Bertlalis genaamd, in 1008 een pelgrimstocht 
ondernam naar Rome voor haar eigen zielenheil, dat van de voorgaande abdis en van 
haar medezusters.33 In een schenkingsnotitie in de zogenaamde Hitda-codex van 
Meschede, een vroeg elfde-eeuws prachtevangeliarium, wordt de schenkster van het 
manuscript, die tevens de abdis was van het klooster, omschreven als “Hidda peregrina, 
istius loci procuratrix”.34 Onder historici is er reeds veel gespeculeerd over de identiteit 
 
 
31 Bovenstaande alinea is gebaseerd op: H. Vanommeslaeghe, Qualis debeat esse abbas? De evolutie van abbatiale 
(zelf-)representaties in Vlaanderen en Lotharingen (ca. 919-1125), ongepubliceerde doctoraatsverhandeling, 
Universiteit Gent, 2017, pp. 176-187. 
32 P.G. Jestice, Wayward monks and the religious revolution of the eleventh century, Leiden, 1997, pp. 56-65.  
33 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 525.  
34 Darmstadt, Hessische Landes- und Hochschulbibliothek, Cod. 1640, fol. Iv. De frase bevindt zich op de 
achterzijde van het eerste blad (niet genummerd), en gaat vooraf aan een schenking van verschillende boeken 
en devotionele objecten. Over deze schenking (met een uitgave en vertaling), zie: K. Honselmann, ‘Eine 




van deze Hitda. Sommige historici identificeerden haar als de moeder van aartsbisschop 
Gero van Keulen (ca. °900-976), waarvan is geweten dat ze een pelgrimage naar 
Jeruzalem had ondernomen (hoewel ze daar in 976 is gestorven), anderen vermoeden 
dat het Ida, abdis van St. Maria te Keulen († 1060) betrof, of Ida, dochter van de graaf 
van Werl.35 Ook haar aanduiding als peregrina leidde tot veel debat. Sommigen meenden 
dat Hitda effectief een pelgrimstocht had ondernomen en daarom als peregrina werd 
aangeduid.36 Albert Hömberg daarentegen, meende dat het wijst op het feit dat Hitda 
niet van Meschede en dus van elders afkomstig was.37 Klemens Honselmann 
beargumenteerde dat het een symbolische aanduiding van haar devotie is. Hij wijst op 
een tendens in oorkonden aan het begin van de elfde eeuw, waarbij de schenker zich 
omschreef met devotionele titels als peccator en indignus servus Dei, en plaatst peregrina in 
dezelfde beweging. Peregrina slaat volgens hem op het feit dat Hitda een vreemdeling is 
ten opzichte van de wereldse wereld en streeft naar de hemelse “Heimat”.38  
 
 
verwijzing van het manuscript in de catalogus van de bibliotheek van Darmstadt, zie: L. Eizenhöfer en H. 
Knauss, Die Handschriften der Hessischen Landes- und Hochschulbibliothek Darmstadt. Bd. 2: Die liturgischen 
Handschriften der Hessischen Landes- und Hochschulbibliothek Darmstadt, Wiesbaden, 1968, nr. 25, pp. 96-100. Het 
manuscript bevat verschillende miniaturen en wordt dan ook vaak gezien als een hoogtepunt van de Ottoonse 
boekkunst. Er circuleren verschillende data tussen 990 en 1058 wanneer het werk zou zijn gemaakt, maar de 
meeste historici schuiven 1000-1030/1035 naar voren als periode van opschriftstelling. Het manuscript zou in 
de omgeving van Keulen zijn gemaakt of toch alleszins verderbouwen op de Keulse school. Over het 
manuscript zijn er recent verschillende werken verschenen, zie onder andere: K.G. Beuckers, Äbtissin Hitda und 
der Hitda-Codex: (Universitäts- und Landesbibliothek Darmstadt, Hs. 1640); Forschungen zu einem Hauptwerk der 
ottonischen Kölner Buchmalerei, Darmstadt, 2013; Boskamp-Priever en Winterer, Das Evangeliar der äbtissin Hitda; 
M. Schäfer, Hitda-Codex: Evangeliar des Stifts St. Walburga in Meschede; Handschrift 1640 der Hessischen Landes- und 
Hochschulbibliothek in Darmstadt, Meschede, 2003; R. Warland, ‘Himmlischer Lichtglanz im Evangeliar. Zum 
ästhetischen Konzept des Hita-Codex’, in: Otium: Festschrift für Volker Michael Strocka, T. Ganschow en M. 
Steinert (eds.), Remshalden, 2005, pp. 433-436. 
35 Zie de discussies in onder andere: U. Kuder en G. Walter, ‘Hidda peregrina und der Hitdacodex’, in: Forum der 
Forschung. Wissenschaftsmagazin, 2:4 (1996) pp. 91-101; D. Riemer, ‘Neue Überlegungen zu Hitda’, in: Äbtissin 
Hitda und der Hitda-Codex: (Universitäts- und Landesbibliothek Darmstadt, Hs. 1640); Forschungen zu einem Hauptwerk 
der ottonischen Kölner Buchmalerei, K.G. Beuckers (ed.), Darmstadt, 2013, pp. 33-56; Honselmann, ‘Eine 
Schenkung’, pp. 305-307. 
36 Kuder en Walte, ‘Hidda peregrina’, pp. 95-98. 
37 Referentie uit: Honselmann, ‘Eine Schenkung’, p. 306. 
38 Ibid., pp. 306-307. Zie ook: G. Weilandt, ‘Wer stiftete den Hitda-Codex (Darmstadt, Hess. Landes- und 
Hochschulbibliothek, Cod. 1640)? Ein Beitrag zur Entwicklung der Kölner Buchmalerei’, in: Annalen des 




Afb. 10 Hitda overhandigt de codex aan Walburga. Hitda Codex, Darmstadt, Hessische 
Landes- und Hochschulbibliothek, Cod. 1640, fol. 6r. Wikimedia Commons. 
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In het geval van Hitda zullen we waarschijnlijk nooit weten waar peregrina op slaat, 
maar de idee van peregrinatio was zeker niet afwezig in het vrouwelijk religieus leven. 
Volgens haar hagiograaf had Liutberga een “votum peregrinandi”39. Opmerkelijk is dat ze 
deze wens niet vervulde door een pelgrimstocht te ondernemen of door fysiek rond te 
trekken, maar door zich aan te sluiten bij het huishouden van Gisela.  
“His ergo promissionibus illa credula, iter cum ea arripuerat, et, ut credo, divinae 
providentiae nutu, pari consensu voluntas utriusque completur. Nam ut illa postmodum 
asserebat se votum peregrinandi habere, cui Deus, quod in mente dederat, oportunitate 
temporis adimplevit.”40 
Later herhaalt de hagiograaf nogmaals Liutberga’s status als peregrina in het huishouden 
van Gisela.41 Een aansluiting bij een seculier huishouden werd dus als een valabele 
manier gezien om een votum peregrinandi in te vullen. Net als Mathilda later 
praktiseerde Liutberga tijdens deze seculiere peregrinatio een sterk ascetisch leven. 
Volgens haar hagiograaf was ze een “gelukkige virago”42 die zich ook ‘s nachts 
onvermoeid toelegde op gebed en constant vastte tot ze de fysieke uitputting nabij 
was.43 Haar votum peregrinandi eindigde toen ze zich als kluizenares liet inmetselen. Het 
is moeilijk aan te stippen hoe representatief het voorbeeld van Liutberga is, maar het is 
interessant te noteren dat het moment waarop ze het klooster verliet, net als bij 
Mathilde, geen definitief uittreden was uit de monastieke wereld. Voor Liutberga was 
haar verblijf in het seculiere huishouden van Gisela een integraal onderdeel van haar 
religieuze carrièrepad; een seculiere peregrinatio die als het ware culmineerde in een 
ascetisch kluizenaarsbestaan.  
Bovenstaande vrouwen konden dus binnen een seculiere context een leven uitbouwen 
dat nauw aansloot bij een religieuze levenswijze. De contacten die deze vrouwen 
opbouwden, waren ook zeer voordelig voor de kloostergemeenschappen zelf. De nauwe 
banden die koningin Mathilde onderhield met Nordhausen legde de gemeenschap geen 
windeieren, en ook na haar overlijden benadrukte de gemeenschap haar band met de 
 
 
39 ‘Vita Liutbergae’, ed. MGH SS 4, c. 4, p. 159; ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 4, p. 85. 
40 ‘Vita Liutbergae’, ed. MGH SS 4, c. 4, p. 159. “Deze beloften gelovend, ging de één met de ander de weg op, en 
met de goedkeuring van de goddelijke voorzienigheid, zoals ik geloof, en met de instemming van beide 
vrouwen, werd de wil van elk vervuld, want, zoals het meisje later beweert, had ze gezworen een pelgrim te 
worden, en God had in de gelegenheid van het moment mogelijk gemaakt wat hij in haar gedachten had 
geplaatst.” Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 4, p. 85. 
41 “[…] et suae peregrinationis loco plures quam in patria possideret amicos.” Vita Liutbirgae, ed. MGH, c. 6, p. 160; ‘Vita 
Liutbergae’, vert. Paxton, c. 6, p. 86.  
42 ‘Vita Liutbergae’, ed. MGH SS 4, c. 4, p. 159. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 4, p. 85. 
43 ‘Vita Liutbergae’, ed. MGH SS 4, c. 10-11, pp. 160-161; ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 10-11, pp. 88-89. 
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voormalige vorstin om de aandacht van de vorsten te trekken.44 Hoe 
vrouwengemeenschappen profijt konden halen uit hun contacten met semi-religieuze 
aristocratische vrouwen, blijkt vooral uit het voorbeeld van Oda, de stichtster van 
Gandersheim. Hrotsvitha verhaalt in haar tiende-eeuwse stichtingsgeschiedenis van 
Gandersheim hoe Oda ook na de stichting van het klooster nauw betrokken bleef op de 
gemeenschap. Ze suggereert dat Oda na het overlijden van haar man voor langdurige 
perioden in het klooster verbleef, al expliciteert ze niet of Oda effectief is ingetreden. 
Wel is het duidelijk dat ze een grote invloed had in het klooster. Ze zag mee toe op de 
interne discipline en werd gezien als een moreel voorbeeld voor de medezusters. 
Daarnaast zette ze zich in voor de verbetering van de materiële situatie van haar 
stichting. Haar uitgebreid netwerk kwam haar hierbij goed van pas. Hrotsvitha vertelt 
hoe Oda dat netwerk ook actief onderhield. Zo onderhield ze nauwe banden met haar 
familie en moedigde ze haar dochter die getrouwd was met de vorst, Lodewijk de 
Jongere, aan om Gandersheim materieel te ondersteunen – wat uiteindelijk ook 
gebeurde.45  
Oda is geen uitzondering. Uit narratieve teksten kennen we verschillende 
voorbeelden van adellijke weduwen die als stichtster een grote invloed hadden in het 
klooster zonder het abbatiaat op zich te nemen. De twaalfde-eeuwse Vita van Kunigunde 
verhaalt hoe de voormalige keizerin na het overlijden van Hendrik II intrad in 
Kaufungen, dat ze een aantal jaren eerder had gesticht.46 De interne leiding van de 
gemeenschap was in handen van Uta, Kunigundes nicht, maar dat hield de voormalige 
vorstin niet tegen om mee toezicht te houden op de interne discipline. Wanneer de 
abdis te laat was op een processie, omdat ze te lang aan tafel bleef praten met 
leeftijdsgenoten, gaf Kunigunde haar nicht zo’n harde klap in het gezicht dat de afdruk 
van Kunigundes hand haar hele leven zichtbaar bleef. De passage is slechts een 
anekdote, maar het is wel tekenend voor het toezicht dat de vorstin hield op het interne 
leven in haar stichting.47 In de Fundatio monasterii Schildecensis, die weliswaar uit de 
dertiende eeuw dateert, lezen we hoe de adellijke weduwe Marcswidis het klooster 
oprichtte in 929 en haar nicht Emma, een voormalige sanctimonialis uit Herford, 
aanstelde als abdis. Marcswidis bleef echter nauw betrokken op haar stichting, en ze 
zette haar wereldlijke contacten in ten gunste van de gemeenschap. Zo verkreeg ze in 
 
 
44 Zie de analyse in: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 152-161. 
45 Hrotsvitha, ‘Primordia’, ed. Winterfeld, pp. 241-242; Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, pp. 222-223.  
46 Voor de stichting van Kaufungen zie later: 8.3.2 Kaufungen. 
47 M. Parisse, ‘Des veuves au monastère’, in: Veuves et veuvages dans le haut Moyen Âge: Table ronde organisée à 
Göttingen par la Mission Historique Française en Allemagne, ed. M. Parisse, Parijs, 1993, pp. 225-274, en pp. 260-261, 
268-271 voor de passage betreffende Uta. Voor een editie van de Vita Cunigundis, zie: ‘Vita Cunigundis’, ed. MGH 
SS 4, pp. 821-828, p. 823 voor de overeenkomstige passage. In tegenstelling tot Oda was Kunigunde, volgens 
haar Vita, wel geconsacreerd. Ibid., pp. 822-823 
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940 een bevestigingsoorkonde van Otto I en ging ze zelfs naar Rome om relieken voor 
het klooster te vragen.48 
Vrouwen zoals Oda, Kunigunde en Marcswidis zijn vanuit het oogpunt van 
traditionele literatuur moeilijk te labelen, maar het was juist deze ambiguïteit die een 
belangrijke meerwaarde was voor kloostergemeenschappen. Hoewel ingetreden 
sanctimoniales ook het klooster konden verlaten en bijgevolg ook een wereldlijk netwerk 
konden onderhouden, waren bovenstaande semi-religieuze vrouwen minder beperkt 
door een individuele clausuur. Ingetreden sanctimoniales waren, zoals ik later nog zal 
aanstippen, in hun bewegingsvrijheid belemmerd door een angst om een schandaal te 
veroorzaken en zo de spirituele reputatie van hun gemeenschap schade te berokkenen. 
Semi-religieuze vrouwen hadden vanuit dat oogpunt meer mogelijkheden.49 Dit 
impliceert uiteraard niet dat hun acties geen gevolgen konden hebben voor de reputatie 
van het klooster en evenmin was dit een vrijgeleide om het ene schandaal na het andere 
te veroorzaken: ze waren immers nog altijd gebonden aan de morele richtlijnen voor 
aristocratische vrouwen. Wel betekent dit dat ze zich meer proactief in de wereld 
konden manifesteren. Ze konden hun netwerk bijgevolg onderhouden en uitbreiden, en 
dit ook aanspreken ten voordele van de gemeenschap.  
De intermediaire positie van bovenstaande vrouwen nuanceert de strikte scheiding 
tussen klooster en wereld, tussen ingetreden en uitgetreden vrouwen. Dit biedt een 
opstap om ook de positie van vrouwen in het klooster, zoals abdissen en sanctimoniales, 
te herevalueren. Hoe percipieerden zij hun positie ten opzichte van het klooster en de 
wereld? Aangezien er minder bronnenmateriaal is overgeleverd van religieuze vrouwen 
zonder leidinggevende functie, zal volgend hoofdstuk eerst dieper ingaan op de 
intermediaire positie van abdissen. Het clausuurvraagstuk was immers vooral pertinent 
voor abdissen, die enerzijds een spiritueel voorbeeldfiguur waren voor hun 
medezusters, maar anderzijds ook instonden voor het administratief beheer van het 
klooster, wat hen onvermijdelijk in contact bracht met de buitenwereld. Deze 
bevindingen kunnen vervolgens als opstap dienen om dieper in te gaan op de positie 
van andere leden van de gemeenschap. 
 
 
48 Parisse, ‘Des veuves au monastère’, pp. 259-260. Voor een editie van de Fundatio, zie: ‘Fundatio monasterii 
Schildecensis’, ed. O. Holder-Egger, MGH SS 15/2, pp. 1046-1052. Voor meer over de achtergrond van de 
Fundatio, zie: O. Heuermann, ‘Die “Fundatio Monasterii Schildecensis”: Eine Gründungsgeschichte in Zeiten 
innerer Not?’, in: “Heiliges Westfalen”. Heilige, Reliquien, Wallfahrt und Wunder im Mittelalter (Religion in der 
Geschichte 11), G. Signori (ed.), Bielefeld, 2003, pp. 111-121. 
49 Zie ook opmerking in: Parisse, ‘Des veuves au monastère’, p. 271. 
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6.2 Intermediair leiderschap50 
Tot in de jaren negentig beargumenteerden historici dat de Karolingische 
hervormingsbeweging leidde tot een erosie van de publieke functie van de abdis. Waar 
in de Merovingische periode vrouwelijke abbatiale leiders vooral te boek stonden als 
“builder-saints”, die zich actief toelegden op het administratief-economisch beheer van 
hun gemeenschappen en bijgevolg zeer aanwezig waren in de publieke ruimte, 
heroriënteerde het vrouwelijk abbatiaal leiderschap zich, volgens deze onderzoekers, 
vanaf de negende eeuw op een interne, meer besloten vorm van leiderschap die vooral 
de domestieke en moederlijke kwaliteiten van de abdis centraal stelde.51 Om deze 
redenering te ondersteunen wezen historici op Karolingische concilies, die abdissen 
aanmoedigde om “via woorden en daden” een voorbeeld en spirituele moeder te zijn 
voor hun medezusters.52 Vooral feministische historici zagen de fysieke en symbolische 
beperking van de bewegingsvrijheid van religieuze vrouwen als een uitwas van het 
patriarchale systeem dat abdissen verhinderde om deel te nemen aan concilies, het 
wereldlijk beheer van het klooster op zich te nemen of om dochterinstellingen te 
bezoeken. Dit verminderde niet alleen de visibiliteit van abdissen in de publieke ruimte, 
maar duwde hen ook weg uit het monastiek beslissingsproces. Post-Karolingische 
abdissen waren “holy housekeepers” die hun klooster leidden als een spiritueel 
huishouden, maar waarbij publieke en administratieve taken volledig van hun 
verantwoordelijkheid waren onttrokken.53  
Latere historici namen het idee van een holy housekeeper veelal over. Abdissen die 
alsnog publieke taken opnamen werden gezien als uitzonderingen die verklaard konden 
worden door de aristocratische achtergrond van deze vrouwen. Hun aanwezigheid in de 
seculiere wereld werd dan vooral gezien als een onderdeel van de aristocratische 
familiepolitiek.54 In een artikel over Ottoons vrouwelijk abbatiaal leiderschap heb ik 
 
 
50 Delen van dit hoofdstuk zijn reeds eerder gepubliceerd in het Engels, in: Thibaut, ‘Intermediary Leadership’, 
pp. 41-59. Dit hoofdstuk bevat een deels herziene versie hiervan.  
51 Stoeckle, Studien über Ideale in Frauenviten, p. 64; Corbet, Les saints ottoniens, pp. 262-263; Schulenburg, ‘Female 
Sanctity’, pp. 102-125; Smith, Ordering women’s lives, pp. 138-245; Van Waesberghe, De Akense regel, pp. 346, 
356-357. Term “builder-saints” is afkomstig uit: Schulenburg, ‘Female Sanctity’, p. 110. 
52 “[…] quae subditis verbis et exemplis ducatum praebeant sanctae religionis.” MGH Conc 2,2, p. 442.  
53 Schulenburg, ‘Strict Active Enclosure’, pp. 51-86; Ead., ‘Female Sanctity’, pp. 102-125; Wemple, Women in 
Frankish Society, pp. 143-148, 165-174. Term “holy housekeeper” is afkomstig uit Schulenburg, ‘Female 
Sanctity’, p. 117.  
54 Zoals bijvoorbeeld: Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten – erinnern; Greer, Gandersheim and Quedlinburg; Fößel, 
‘Ottonische Äbtissinnen im Spiegel der Urkunden’, pp. 89-106. Gunther Wolf gaat hier waarschijnlijkst het 
verst in door te stellen dat Sophia, abdis van Gandersheim en Essen, trots en arrogant was ten gevolge van 




deze redenering van de hand gewezen en aangetoond dat vrouwelijk abbatiaal 
leiderschap inherent intermediair was in deze periode.55 Abdissen claimden een 
onderscheiden maatschappelijke positie op de grens tussen het claustrum en de publieke 
ruimte, en maakten actief gebruik van deze positie om tegemoet te komen aan de 
belangen van hun aristocratische families, hun gemeenschappen en zichzelf. Aangezien 
deze conclusies een inzicht geven in de omgang van vrouwengemeenschappen met 
clausuur, nemen volgende paragrafen de voornaamste krachtlijnen van dit onderzoek 
over.56 Vooraleer de vraag te stellen naar de aristocratische achtergrond van abdissen, 
zal ik eerst focussen op hoe tijdgenoten vrouwelijk abbatiaal leiderschap begrepen.  
6.2.1 Abdissen als go-between tussen klooster en wereld 
De Regel van Benedictus weidt twee hoofdstukken expliciet aan de abt, met name 
hoofdstuk twee over de eigenschappen van de abt57 en hoofdstuk 64 over hoe de leider 
van een gemeenschap aangesteld moet worden.58 De abt wordt hierin voorgesteld als de 
plaatsvervanger van Christus in de gemeenschap die zijn medebroeders tot dezelfde 
religieuze bewogenheid inspireerde. Dit impliceert dat hij toezicht hield op een 
effectieve gebedsuitvoering, de interne discipline bewaarde en zijn medebroeders 
onderrichtte. Naast zijn taak als spirituele, morele en religieuze richtingaanwijzer, was 
de abt ook belast met het wereldlijk beheer van zijn gemeenschap. Hij moest ervoor 
zorgen dat zijn medebroeders beschikten over voldoende voedsel, kledij en andere 
benodigdheden.59 Hoewel de Regel het mannelijke religieuze leven als onderwerp heeft, 
beargumenteerden verschillende historici dat de verwachtingen ten aanzien van 
abdissen niet zo veel verschilden van mannen.60 Vermeldenswaardig is het onderzoek 
van Lifshitz, die beargumenteerde dat vrouwelijke religieuze leiders niet werden gezien 
 
 
1039), Äbtissin von Gandersheim und Essen, Enkelin, Tochter und Schwester von Kaisern’, in: Niedersächsisches 
Jahrbuch für Landesgeschichte, 61 (1989), pp. 105-123.  
55 Thibaut, ‘Intermediary Leadership’, pp. 41-59. 
56 Deel ‘6.2.1 Abdissen als go-between tussen klooster en wereld’ en ‘6.2.2 De invloed van een aristocratische 
achtergrond’ zijn reeds eerder gepubliceerd in dit artikel. Ik verwijs dan ook hiernaar voor een uitgebreidere 
bespreking van het concept intermediair leiderschap. Onderstaande referenties zijn ook afkomstig uit dit 
artikel.  
57 Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 2, pp. 440-453. 
58 Ibid., c. 64, pp. 648-653. 
59 Zie bespreking in: K. Bugyis, The Care of Nuns: The Ministries of Benedictine Women in England during the Central 
Middle Ages, New York NY, 2019, pp. 80-85. 
60 Ibid., p. 80. 
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als moeders, maar als vrouwelijke vaders.61 De concilietekst van Aken werpt een 
gelijkaardig beeld op van abdissen. De Institutio moedigde vrouwelijke abbatiale leiders 
aan om een spiritueel voorbeeld te zijn voor hun medezusters en herinnerde de abdis 
eraan om de interne discipline in het klooster te bewaren – al wordt er niet verder 
gespecifieerd hoe de abdis dit moest doen, op basis waarvan we kunnen veronderstellen 
dat ze hier een zekere spelingsruimte in had.62 Tegelijk erkenden de Akense wetgevers 
dat deze vrouwen ook de wereldlijke managers van hun klooster waren. De opstellers 
van Aken onderschreven deze publieke rol, en zolang de abdis niet in excessen verviel 
die haar reputatie zouden kunnen schaden – zoals jacht, spellen, bezoek aan herbergen, 
het gebruik van luxegoederen of in een villa buiten het klooster leven – had ze de 
mogelijkheid om haar klooster te verlaten.63 Ook andere concilies, zoals Chalon-sur-
Saône in 813 en Mainz in 847, lieten haar de mogelijkheid om het klooster te verlaten 
met het oog op de uitoefening van haar functie.64 Latere concilies blijven zelfs 
opmerkelijk stil over de eventuele problematische publieke rol van de abdis.  
De ruimte die concilieteksten lieten voor abdissen om zich aanwezig te stellen in de 
publieke ruimte, is vanzelfsprekend. Zelfs indien de voogd een deel van het wereldlijk 
beheer van het klooster op zich nam, lijkt het onlogisch en zelfs contraproductief indien 
de abdis op geen enkele wijze betrokken was bij het beheer van de wereldlijke goederen 
het klooster. We vinden in contemporaine teksten dan ook verschillende voorbeelden 
van abdissen die zich actief buiten de kloostermuren manifesteerden. Hathumoda 
ontving bijvoorbeeld gasten en verliet regelmatig het klooster.65 Ook Hrotsvitha van 
Gandersheim prijst in haar tiende-eeuwse stichtingsgeschiedenis van haar klooster de 
publieke activiteiten van de abdissen. Dankzij hun management en contacten met de 
buitenwereld verkreeg het klooster in de eerste jaren van haar bestaan immers 
verschillende rijke schenkingen.66  
De vraag naar de wereldlijke banden van abdissen is pertinent voor zogenaamde 
lekenabdissen – lekenvrouwen die het wereldlijke beheer van een gemeenschap op zich 
namen.67 Hoewel er, zoals eerder aangegeven, wel degelijk adellijke matronae waren die 
 
 
61 Voor een uitgebreidere bespreking van deze studie, zie: Ibid., p. 80. De referentie naar Lifshitz is: Lifshitz, ‘Is 
mother superior?’, pp. 117-138.  
62 “Tales abbatissae regendarum animarum curam suscipere debent, quae subditis verbis et exemplis ducatum praebeant 
sanctae religionis […].”MGH Conc. 2,1, c. 7, p. 442. 
63 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 66-69. 
64 ‘Chalon-sur-Sâone’, ed. MGH, Conc. 2,1, pp. 284-285; ‘Mainz, oktober 847’, ed. MGH Conc. 3, pp. 169-170. 
65 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 6, pp. 123-124. 
66 Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 243; Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, p. 224.  
67 De meeste literatuur hierover focust op lekenabten. Zie onder andere het referentieartikel: F. Felten, 
‘Laienäbte in der Karolingerzeit. Ein Beitrag zum Problem der Adelsherrschaft über die Kirche’, in: Mönchtum, 




een gemeenschap oprichtten en zelf de leiding namen over deze kloosters, is het van 
belang op te merken dat we in contemporaine bronnen geen onderscheid kunnen 
opmerken tussen wat literatuur beschouwt als ‘lekenabdissen’ en ‘reguliere abdissen’ 
verkozen volgens Benedictijnse principes. Zo worden abdissen in zowel narratieve als 
legislatieve en diplomatieke teksten omschreven als abbatissa.68 In enkele gevallen 
wordt ook de term “gubernatrix”69, “domina”70 of “abbatissa et rectrix”71 gebruikt, maar we 
kunnen geen systematiek onderscheiden in het gebruik van deze termen. Het generieke 
gebruikt van deze termen lijkt me er vooral op te wijzen dat er geen systematisch 
onderscheid werd gemaakt tussen zogenaamde ‘lekenabdissen’ en ‘reguliere abdissen’. 
Het suggereert dat het wereldlijk beheer van een klooster als een integraal onderdeel 
werd gezien van de abbatiale functie, wat de aanwezigheid van de abdis in de wereld 
noodzakelijk maakte. 
 Dit is eveneens het geval voor zogenaamde multi-abdissen, religieuze vrouwen die 
meerdere kloosters onder hun leiding hadden. Hoewel multi-abbatiaal leiderschap niet 
beschreven is in normatieve teksten,72 zijn er vanaf de laatste kwart van de tiende eeuw 
verschillende abdissen die de leiding van meerdere kloosters op zich namen. Deze 
vrouwen waren bij uitstek publieke figuren. Hoewel ze waarschijnlijk beroep konden 
doen op de priores of mannelijke voogden bij het bestieren van de verschillende 
kloosters, tonen contemporaine bronnen aan dat zij wel degelijk betrokken waren bij 
het beheer van al hun instellingen. Dit leidde niet alleen tot virtuele contacten met de 
buitenwereld, maar ook fysieke, niet in het minst omdat deze abdissen reisden tussen 
hun verschillende instellingen.73 Net zoals Isabelle Rosé opmerkte voor Cluniacenzer 
multi-abbatiaal leiderschap, vergrootte de leiding over meerdere instellingen het 
publieke karakter van de functie van abdis.74  
 
 
toelichting van de taken van een lekenabdis: P. Skinner, Women in medieval Italian society 500-1200, Harlow, 2001, 
p. 82.  
68 Zoals bijvoorbeeld: MGH DD O I, nr. 85 (947); Hrotsvitha, ‘Primordia’, ed. Winterfeld, p. 243. 
69 Gernrode: MGH DD O III, nr. 326 (999): “[…] abbatissa Haduui dicta quae in eiusdem venerabilis coenobii 
congregatione preesse cernitur et gubernatrix habetur […].” 
70 Gandersheim: MGH DD H II, nr. 444 (1021): “[…] Sophiae Gantheresheimensis monasterii matris atque dominae […].” 
71 Het betreft Haduwi, die in het midden van de negende eeuw de leiding had over Herford. Zij wordt op deze 
manier omschreven in twee schenkingsoorkonden van Lodewijk de Duitser in respectievelijk 858 en 859: MGH 
DD LDD, nr. 93 (858) en 95 (859). Rectrix is de vrouwelijke versie van rector, waarmee een lekenabt wordt 
aangeduid. Wood, The Proprietary Church, p. 317. 
72 Het concilie van Ver in 755 verbood dit expliciet. Kohl, Das Freiweltliche Damenstift Freckenhorst, p. 126. 
73 Voor een verdere toelichting hiervan zie: Thibaut, ‘Intermediary Leadership’, pp. 46-48. 
74 I. Rosé, ‘Circulation abbatiale et pouvoir monastique de l’époque carolingienne au premier âge féodal (IXe - 
XIe siècle)’, in: Des sociétés en mouvement. Migrations et mobilité au Moyen Âge; XLe congrès de la SHMESP (Nice, 1 - 6 
juin 2009) (Publications de la Sorbonne. Série Histoire ancienne et médiévale 104), Parijs, 2010, pp. 264-265. 
Voor multi-abdissen buiten Saksen, zie ook: Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 120. 
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De aanwezigheid van abdissen in de publieke ruimte en hun bijhorende management 
kwaliteiten werden sterk gewaardeerd door hun medezusters. Hrotsvitha prees 
Gerberga, onder wier leiderschap de materiële situatie van het klooster verbeterde. 
Haar overlijden was dan ook “een groot verlies dat nadelig was voor het welzijn van het 
klooster”.75 Een gelijkaardige waardering van de seculiere rol van de abdis lezen we in 
het grafgedicht van Hathwig (ca. °919/925-967/973), abdis van Essen, dat bewaard is via 
een tiende-eeuws manuscript uit St. Bertin. Hathwig verkreeg verschillende privileges 
en immuniteit van de vorst, breidde de reliekenschat en de bibliotheek uit, en startte 
met de herbouw van het klooster na de brand in 946.76 Haar grafschrift gaat expliciet in 
op haar materiële verwezelijkingen en noteert dat het aantal leden onder haar regime 
toenam.77 Het wijst erop dat tijdgenoten de bestuurlijke kwaliteiten van abdissen 
waardeerden en deze als een integraal onderdeel zagen van de abbatiale functie.  
De nadruk op de wereldlijke kwaliteiten van abdissen betekende echter niet dat een 
abdis haar taak als spirituele moeder, die een voorbeeld was voor haar medezusters en 
toezicht hield op de interne discipline van het klooster, moest verwaarlozen. Volgens 
Hrotsvitha gaf Oda aan haar dochter Christina, de derde abdis van Gandersheim (en zus 
van Hathumoda en Gerberga) het advies om “waakzaam rondom haar te kijken”, zodat 
ze haar medezusters indien nodig “zachte aanmoedigingen” kon geven of met “bittere 
woorden” kon berispen.78 Verder raadde Oda haar aan om nooit “de zwakte te hebben 
om haar dochters [de zusters van de gemeenschap] toe te staan de rite van de goddelijke 
eredienst te doorbreken”.79 Koningin Mathilde raadde haar kleindochter, de 
toekomstige abdis van Quedlinburg, aan om “anderen te leren wat ze had gelezen, en 
uiteindelijk een goed voorbeeld te zijn voor allen door haar aanmaningen naar anderen 
te veruitwendigen met goede werken”.80 Een dergelijke onberispelijke reputatie 
vergrootte ongetwijfeld het interne gezag van een abdis, maar het was evengoed een 
belangrijke pijler in de uitoefening van haar administratieve verantwoordelijkheden. 
 
 
75 Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 243. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, pp. 
223-224. 
76 T. Nüssel, ‘Überlegungen zu den Essener Äbtissinnen zwischen Wicburg und Mathilde’, in: Das Münster am 
Hellweg, 63 (2010), pp. 15-17, 27-31. 
77 Het manuscript is afkomstig uit het mannenklooster St. Bertin in het noorden van Frankrijk. Boulogne-sur-
Mer, Bibliothèque municipale, nr. 102, f. 135v; ‘Inschriftenkatalog: stadt Essen nr. 4’, Deutsche Inschriften Online, 
http://www.inschriften.net/essen-stadt/inschrift/nr/di081-0004.html#content (geraadpleegd 16 augustus 
2017).  
78 Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 243. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, p. 
224. 
79 Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 243. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, p. 
224. 
80 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 13, p. 137. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. 
Gilsdorf, c. 13, p. 86. 
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Door zich zowel fysiek als mentaal buiten het klooster te begeven stelde de abdis zich 
bloot aan mogelijke schandalen en het verwijt dat ze haar spirituele taken negeerde. 
Dergelijke verwijten konden niet alleen haar eigen religieuze integriteit beschadigen, 
maar ook die van de gemeenschap. Thangmar, de auteur van het elfde-eeuwse Leven van 
Bernward (ca. °960-1022) bisschop van Hildesheim, bekritiseert Sophia de abdis van 
Gandersheim dat te vaak buiten het klooster verbleef. Hierdoor verloor ze de grip op de 
interne discipline van de gemeenschap en voelde de bisschop zich genoodzaakt om in te 
grijpen.81 De Vita is geschreven tijdens een conflict tussen Gandersheim en het bisdom 
van Hildesheim en we moeten dus abstractie maken van de tendentieuze toon van de 
auteur,82 maar het wijst wel op het belang van een onberispelijke reputatie voor een 
abdis om geen aanleiding te geven tot geruchten of schandalen. De correlatie tussen de 
spirituele integriteit van een abdis en haar taken buiten het klooster blijkt ook uit het 
grafgedicht van Hathwig, wier spirituele kwaliteiten haar beschermden in de wereld. 
Volgens de onbekende auteur manifesteerde ze zich in de wereld als een “ijverige gezel 
van deugd” die streefde naar het hemelse leven.83 De spirituele integriteit van de abdis 
fungeerde als een middel om zich actief te engageren in de publieke ruimte.84 Een 
dergelijk wereldlijk engagement kwam ook het klooster zelf ten goede. Het was dankzij 
het inzichtelijk management van haar abdissen dat de materiële situatie in 
Gandersheim verbeterde,85 wat een belangrijke voorwaarde was voor een goede 
spirituele dienstverlening.  
Het maakt de distinctieve maatschappelijke positie van de abdis duidelijk. Door zich 
toe te leggen op de interne discipline van het klooster, en tegelijk, geruggesteund door 
haar spirituele integriteit, actief het wereldlijk beheer van het klooster op zich te 
nemen, fungeerde de abdis als een brug tussen het klooster en de buitenwereld. Ze was 
geen gewoon lid van de gemeenschap, maar ook geen volwaardig onderdeel van de 
seculiere wereld; ze stond op de grens tussen beide. Haar leiderschap was intermediair 
en door zowel publieke als spirituele kwaliteiten te belichamen, fungeerde ze als een go-
between tussen het klooster en de seculiere maatschappij.  
 
 
81 Thangmar, ‘Vita Bernwardi’, ed. MGH, pp. 754-782. 
82 Met name het Gandersheimconflict, zie eerder 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster, voetnoot 163 
voor de literatuurreferenties hierover. 
83 “Subiit nam mascula mundum foecundum culpae ἀρετῆς σπουδαία satelles certans anglicae fragili sub corpore vitae 
propositique tenax sexum virtute redemit.” ‘Inschriftenkatalog: stadt Essen nr. 4’, Deutsche Inschriften Online, 
http://www.inschriften.net/essen-stadt/inschrift/nr/di081-0004.html#content (geraadpleegd 16 augustus 
2017). De online catalogus bevat ook een Duitse vertaling van het gebed, bovenstaande vertaling is hierop 
gebaseerd. 
84 Zie ook S. Vanderputten, Imagining religious leadership in the Middle Ages: Richard of Saint-Vanne and the politics 
of reform, Ithaca, NY, 2015, p. 42-53 voor een gelijkaardige redenering met betrekking tot religieuze mannen.  
85 Getuige hiervan de schenking van Lodewijk de Duitser: MGH DD LDD, nr. 93 (858) en nr. 95 (859). 
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6.2.2 De invloed van een aristocratische achtergrond 
Het intermediaire aspect van vrouwelijk abbatiaal leiderschap is vooral manifest bij 
abdissen met een (hoge) aristocratische achtergrond die verregaande publieke 
verantwoordelijkheden opnamen. Verschillende abdissen waren nauw betrokken bij 
politieke aangelegenheden en namen wereldlijke taken op die verder gingen dan strikt 
noodzakelijk voor een goed beheer van het klooster. Het bekendste voorbeeld is 
Mathilde van Quedlinburg, die reeds door tijdgenoten werd geprezen voor haar 
publieke persona.86 De wereldlijke taken die ze uitoefende spreken dan ook tot de 
verbeelding. Zo komt ze veelvuldig in oorkonden voor als schenkster en ontvanger, en 
intervenieerde ten voordele van monastieke gemeenschappen. Verder nam ze het 
regentschap waar toen Otto III in Rome verbleef, en intervenieerde ze actief in de 
verkiezingen van bisschoppen, organiseerde ze synoden en onderhandelde ze over 
vrede met de Poolse vorst.87 Als dochter van Otto II en zus van Otto III behoorde 
Mathilde tot de hoogste regionen van de Ottoonse elite. Het is bijgevolg verleidelijk om 
haar als een uitzondering te zien, maar er zijn indicaties dat ook vrouwen met een lager 
aristocratisch profiel publieke taken uitoefenden die verder gingen dan het beleid van 
hun gemeenschap. Zo was Hathui van Gernrode (†1014) uitgenodigd bij de keizer bij de 
wijding van de episcopale kerk van Halberstadt.88 De Vitae van Mathilde gaan dan weer 
uitvoerig in op de nauwe relatie tussen de vorstin en Richburg, abdis van Nordhausen († 
na 968), die haar raadgeefster was.89  
Dergelijke publieke verantwoordelijkheden waren op zich niet vreemd voor 
monastieke leiders. Abten en abdissen waren servitium regis verschuldigd aan vorsten, in 
welk kader ze ook diplomatieke en raadgevende taken uitoefenden. Historici gingen er 
echter al dan niet impliciet van uit dat dergelijke taken eerder door abten werden 
ingevuld dan door abdissen.90 Vrouwen die wel verregaande politieke 
verantwoordelijkheden opnamen, werden beschreven vanuit een aristocratische logica, 
 
 
86 Widukind van Corvey, die zijn Daden van de Saksen aan Mathilde opdroeg, omschreef haar als “domina […] iure 
totius Europae”. 
87 Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten - erinnern, pp. 203-216. Widukind, Die Sachsengeschichte, ed. MGH, p. 61; 
Widukind, Deeds of the Saxons, vert. Bachrach, p. 61. Over haar interventie in de verkiezing van de bisschop van 
Cambrai, zie: Gesta Pontificum Cameracensium, ed. MGH SS 7, pp. 448-449. Over de concilies die ze voorzat: 
Thietmar, Chronicon, vert. Warner, pp. 180-181. Over haar regentschap over de Duitse gebieden en verdrag met 
de Poolse heerser: Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, pp. 501-502. Een overzicht van de oorkonden waarin 
Mathilde voorkomt, is te vinden in: Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten - erinnern, pp. 203-216. 
88 McNamara, Sisters in Arms, p. 196. 
89 Gilsdorf, Queenship and sanctity, p. 16. 
90 Bernhardt verwijst in zijn analyse alleen maar naar abten. Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 75-76. 
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waarbij publieke activiteiten werden gezien als een uiting van familiepolitiek.91 Een 
dergelijke aanpak gaat echter volledig voorbij aan de gelaagde identiteit van deze 
vrouwen.92 Contemporaine bronnen maken immers duidelijk dat we de familiale 
achtergrond van deze vrouwen niet los kunnen zien van hun religieuze persona. Dit 
blijkt onder andere uit de grafinscriptie van Mathilde, abdis van Quedlinburg. Hierin 
wordt ze omschreven als: 
“Domna Mathilda abbatissa metropolitana Ottonis maximi imperatoris filia unica quam 
qua ternario virtutum stemate floridam Otto imperator nepos eius Italiam aditurus invice 
sui Saxonie preposuit matriciam anno etatis quadragesimo IIII suis luce karior humanis pro 
dolor exemta VI idus februarias animam Christo remisit.”93 
De grafinscriptie van Mathilde benadrukt en verbindt expliciet haar familiale 
achtergrond, haar religieus leiderschap en haar politieke activiteiten. De 
omschrijvingen die haar worden toegedicht in het grafschrift vallen hierbij op, niet in 
het minst omdat we deze termen in geen enkele andere bron tegenkomen. Zo verwijst 
“abbatissa metropolitana” naar de status van Quedlinburg als metropolis, wat duidt op het 
politiek belang van de stad. “Matricia” is dan weer de vrouwelijk versie van patricius, wat 
de verregaande politieke invloed van de abdis onderstreept.94 De opmerkelijke 
woordkeuze voor het grafschrift van Mathilde geeft aan dat zij reeds door tijdgenoten 
als uitzonderlijk werd beschouwd, maar daarnaast wijst het er ook op dat haar 
aristocratische achtergrond, religieuze verantwoordelijkheden en politieke taken niet 
van elkaar onderscheiden werden. De intersectie van haar religieuze en 
sociaaleconomische achtergrond blijkt ook uit de wereldlijke verantwoordelijkheden 
die Mathilde uitoefende. Door het regentschap over de Duitse gebieden op zich te 
nemen, behartigde Mathilde immers niet alleen de belangen van haar familie, maar ook 
van haarzelf en haar gemeenschap. Zo kent het necrologium van Quedlinburg een 
verhoogd aantal nieuwe episcopale vermeldingen tussen 983 en 999, niet toevallig de 
periode waarin de politieke invloed van Mathilde het grootst was. Mathilda’s publieke 
taken vergrootten haar eigen netwerk en bijgevolg ook dat van haar gemeenschap.95 Het 
 
 
91 Zie onder andere Leyser, Rule and Conflict; Fößel, ‘Ottonische Äbtissinnen’, pp. 89-106; Müller-Wiegand, 
Vermitteln - beraten – erinnern, pp. 202-228.  
92 Zie ook redenering in: G. Althoff, ‘Ottonische Frauengemeinschaften im Spannungsfeld von Kloster und 
Welt’, in: Essen und die sächsischen Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), J. 
Gerchow en T. Schilp (eds.), Essen, 2003, pp. 29-44; Id., ‘Zum Verhältnis von Norm und Realität in sächsischen 
Frauenklöster der Ottonenzeit’, in: Frühmittelalterliche Studien, 40 (2006), pp. 127-144. 
93 Stengel, ‘Die Grabschrift der ersten Äbtissin von Quedlinburg’, p. 362. 
94 K. Blough, ‘The Abbatial Effigies at Quedlinburg: A Convent’s Identity Reconfigured’, in: Gesta, 47 (2009), p. 
153; Stengel, ‘Die Grabschrift der ersten Äbtissin von Quedlinburg’, pp. 361-370. 
95 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 110-112. 
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toont aan dat een abdis, middels wereldlijke taken, verschillende belangen behartigde 
die niet van elkaar te onderscheiden waren en elkaar zelfs beïnvloedden. 
Mathilde behoorde als dochter van Otto I tot de hoogste aristocratische kringen. 
Bovendien doet haar opmerkelijke grafschrift vermoeden dat haar politieke activiteiten 
en wereldlijke autoriteit reeds in de ogen van tijdgenoten als uitzonderlijk gold. Het is 
dan ook vanzelfsprekend dat niet alle abdissen een even groot maatschappelijk gewicht 
hadden als Mathilde. Zoals Barbara Yorke en Sabine Klapp terecht opmerkten, hing de 
maatschappelijke bewegingsvrijheid van een individu af van zijn of haar 
sociaaleconomisch profiel.96 Volgens deze logica is het logisch dat abdissen met een zeer 
prominente sociale achtergrond, zoals Mathilde van Quedlinburg, zich verregaander in 
de seculiere wereld konden manifesteren. We moeten dan ook voorzichtig zijn om de 
casus van Mathilde als een representatief voorbeeld te beschouwen. Zoals eerder 
aangegeven zijn de abdissenlijsten voor Saksische conventen lacunair van aard. Dit 
maakt het moeilijk om generieke uitspraken te doen voor alle abdissen in Saksen, maar 
op basis van het overgeleverd materiaal kunnen we wel stellen dat een substantieel 
aantal van de abdissen een aristocratische achtergrond had.97 Het feit dat een 
merendeel van de gemeenschappen zijn gesticht door adellijke heren of matronae die 
vaak een vrouwelijk lid van hun familie aanstelden als abdis, is hiervoor indicatief.98 Wel 
is het van belang om de diversiteit binnen deze aristocratie te benadrukken. Het ligt – 
zeker met de hierboven vermelde opmerking van Yorke en Klapp in het achterhoofd – 
voor de hand dat vrouwelijke verwanten van de koninklijke familie een veel grotere 
impact konden hebben dan abdissen afkomstig uit lagere aristocratische strata.  
Deze belangrijke nuancering ter zijde, kunnen we wel stellen dat er een correlatie 
was tussen de aristocratische achtergrond van een abdis en haar abbatiale functie. Dit 
blijkt ook uit de beschrijving in Hrotsvitha’s Primordia van Gerberga, de tweede abdis 
van Gandersheim. Volgens de auteur investeerde Gerberga haar energie in een 
verbetering van de materiële situatie van het klooster, waarvoor ze de steun had van de 
vorsten “waarmee ze in bloed verwant was”.99 Zoals eerder aangegeven, wijst deze 
passage op het belang dat tijdgenoten hechtten aan de wereldlijke 
verantwoordelijkheden van abdissen, maar daarnaast wijst het ook op de voordelen van 
abbatiale leiders met een sterk aristocratisch netwerk voor de gemeenschap. Hrotsvitha 
 
 
96 Yorke, Nunneries and the Anglo-Saxon, p. 7; S. Klapp, Das Äbtissinnenamt in den unterelsässischen Frauenstiften vom 
14. bis zum 16. Jahrhundert: Umkämpft, verhandelt, normiert, Berlijn, 2012, p. 174. 
97 Felten nuanceerde dit evenwel: Felten, ‘Wie adelig’, pp. 39-128. 
98 Zie eerder: 4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster, en de verschillende voorbeelden in Leyser, Rule 
and Conflict, pp. 63-73. 




benadrukt dat Gerberga in haar doel, om de materiële situatie van Gandersheim te 
verbeteren, de “uitgebreide steun”, “suffulta iuvamine”, had van haar koninklijke 
verwanten.100 De auteur gaat niet verder in op wat deze steun nu juist inhield, maar het 
is ontegensprekelijk dat een aristocratische achtergrond een groot voordeel was voor 
Gerberga. Aangezien ze lid was van de koninklijke familie, had ze directe toegang tot 
potentiële patroons en schenkers. Het lijkt erop dat de abdis erin slaagde om deze 
koninklijke connectie te valoriseren, aangezien de gemeenschap onder haar bestuur 
koninklijke bescherming heeft verkregen.101 Hun aristocratische achtergrond verschafte 
deze vrouwen met andere woorden een significant sociaaleconomisch kapitaal die ze 
konden inzetten voor hun gemeenschap. Net als bij het voorbeeld van Mathilde toont 
het de verwevenheid aan tussen een abdis haar aristocratische achtergrond, religieuze 
functie en publieke taken. Het pleit voor het intersectionele karakter van vrouwelijk 
abbatiaal leiderschap, waarbij we de aristocratische achtergrond van deze vrouwen niet 
los kunnen zien van hun monastieke autoriteit en publieke taken.  
Een dergelijke maatschappelijke positie als een go-between tussen het klooster en de 
buitenwereld was uiteraard interessant voor aristocratische families, aangezien de abdis 
op deze manier ook hun agenda kon ondersteunen. Toch moeten we voorzichtig zijn om 
het vrouwelijk abbatiaal leiderschap niet louter vanuit een aristocratisch oogpunt te 
bekijken. In het uitvoeren van de adellijke familiepolitiek behartigde een abdis ook haar 
eigen belangen en die van haar gemeenschap. Haar sociaaleconomisch kapitaal 
verschafte haar maatschappelijke bewegingsvrijheid die haar in staat stelde om verder 
in de seculiere wereld te reiken, waardoor ze de wereldlijke belangen van haar 
gemeenschap efficiënter kon behartigen. Dus, terwijl haar spirituele autoriteit een abdis 
beschermde in haar publieke taken, beïnvloedde haar sociaaleconomische achtergrond 
hoe ver ze de grenzen van haar abbatiaal leiderschap kon uitrekken. Haar intermediaire 
positie stelde haar met andere woorden in staat om efficiënt en succesvol te laveren 
tussen haar aristocratische identiteit, publieke taken en monastieke autoriteit.  
 
 
100 Hrotsvitha, Primordia, ed. Winterfeld, p. 243. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, Primordia, vert. Goullet, pp. 
223-224. 
101 MGH DD LdJ, nr. 3 (877).  
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6.3 Sanctimoniales als go-between tussen klooster en wereld 
In deze laatste paragraaf stel ik de vraag in hoeverre we de intermediaire positie 
kunnen toepassen op religieuze vrouwen die geen leidinggevende functie hadden in het 
klooster. Er zijn weinig concrete gegevens overgeleverd van individuele vrouwen, maar 
omwille van de vaak aristocratische achtergrond van religieuze vrouwen is het wel 
relevant om de vraag te stellen. Zoals eerder aangegeven, konden ook individuele 
sanctimoniales – weliswaar met toestemming van de abdis – hun kloostergemeenschap 
tijdelijk verlaten. Contemporaine bronnen getuigen van religieuze vrouwen die deze 
mogelijkheid benutten, meestal om hun verwanten of bezittingen te bezoeken. Zo is er 
het voorbeeld van de weggelopen vrouwen van Gandersheim, waarmee dit hoofdstuk 
opende, die de gelegenheid van een familiebezoek aangrepen om hun gemeenschap te 
ontvluchten.102 Ook in de Vita Leobae, over de negende-eeuwse abdis van 
Tauberbischofheim – dat weliswaar buiten Saksen lag - wordt er melding gemaakt van 
familiebezoeken.103 Verder is ook de passage in de Vita Hathumodae vermeldenswaardig. 
Daarin geeft Agius aan dat het niet de gewoonte is van de vrouwen van Gandersheim om 
het klooster te verlaten om hun familie en/of landgoederen te bezoeken, in 
tegenstelling tot religieuze vrouwen in andere gemeenschappen,104 waarmee hij indirect 
aangeeft dat het een relatief wijdverspreide praktijk was. De haast terloopse passages in 
bovenstaande narratieve teksten doen dan ook vermoeden dat deze referenties slechts 
de top van de spreekwoordelijke ijsberg zijn. Toch mogen we deze familiebezoeken niet 
louter zien als een uiting van de emotionele betrokkenheid van aristocratische families 
bij de levensloop van hun vrouwelijke verwanten. Hoewel het zeker niet uitgesloten is 
dat adellijke families oprecht bekommerd waren over het welzijn van de vrouwen, 
mogen we ook het perspectief van de vrouwen zelf niet uit het oog verliezen. Religieuze 
vrouwen hadden immers vaak eigen bezittingen en landgoederen, en hoewel ze wel 
beroep konden doen op een mannelijke voogd bij het wereldlijk beheer hiervan, leidde 
deze situatie vanzelfsprekend tot contacten met de buitenwereld. Bovendien bericht de 
Vita Hathumodae dat vrouwen ook zelf hun landerijen bezochten.105  
Het was vanzelfsprekend van belang dat de religieuze vrouwen zich tijdens deze 
verblijven deugdzaam gedroegen en de monastieke idealen waardig bleven. Net zoals bij 
 
 
102 Wolfher, ‘Vita Godehardi episcopi, vita prior’, ed. MGH SS XI, c. 29, 34, 36, pp. 188-189, 192-193, 194. 
103 Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, c. 12, p. 268. 
104 Agius, ‘Vita Hathumodae’, ed. MGH, c. 5, p. 168. Vertaling in: Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 
5, p. 123. 
105 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 5, p. 123. 
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abdissen was er immers altijd een risico op schandalen die de reputatie van het klooster 
schade konden berokkenen. Hoe destructief dit kon zijn voor een gemeenschap blijkt uit 
de negende-eeuwse Vita van Leoba, abdis van Tauberbischofheim (c. °710-782). Op een 
zekere ochtend vond een lekenvrouw het lichaam van een pasgeboren baby in de rivier 
die langs het klooster liep. Geschokt, woedend en vol verdriet riep ze het naburige dorp 
bij elkaar en beschuldigde ze de vrouwen van onkuis gedrag en infanticide. Wanneer het 
tumult de abdis ter ore kwam, riep ze alle sanctimoniales bij elkaar; alleen Agatha was 
afwezig. Een aantal dagen eerder was ze immers om dringende redenen ontboden in 
haar ouderlijk huis, maar Leoba had haar daarvoor toestemming gegeven. Toch zond ze 
onmiddellijk een gezant naar Agatha met de boodschap terstond terug te keren naar het 
klooster om verantwoording af te leggen voor de misdaad waarvan ze beschuldigd werd. 
Middels goddelijke interventie zal uiteindelijk blijken dat Agatha niet schuldig was,106 
maar de anekdote toont wel aan dat misstappen van individuele vrouwen buiten het 
klooster (of het vermoeden ervan) ernstige gevolgen konden hebben voor de reputatie 
van de gemeenschap. De gemeenschap van Leoba stond op het punt de steun van de 
lokale lekenbevolking te verliezen, wat haar voortbestaan in het gedrang bracht. Het 
was dan ook logisch dat sanctimoniales, net als de eerder vermelde abdissen, een 
uitmuntende spirituele integriteit aan de dag moesten leggen om zich te wapenen tegen 
lasterlijke beschuldigingen. 
Ondanks het permanente risico op schandalen, impliceren bovenstaande 
voorbeelden van religieuze vrouwen die het klooster verlieten dat de voordelen ervan 
opwogen tegen het potentiële reputatieverlies. Het gegeven dat 
vrouwengemeenschappen knooppunten waren in aristocratische netwerken speelde 
hier ongetwijfeld een grote rol in. Door hun familiebezoeken vergrootten de 
sanctimoniales de zichtbaarheid van hun gemeenschap, maar hielden ze ook de 
contacten tussen het klooster en haar sociale netwerk levendig, wat de kans op 
schenkingen vergrootte. Het was met andere woorden een efficiënte strategie om de 
banden tussen het klooster en haar sociale partners te bestendigen en misschien zelfs 
uit te breiden.  
De individuele sociaaleconomische achtergrond van de gewone sanctimoniales speelde 
ook hier een rol in de mate waarin ze zich in de wereld konden manifesteren. Wolfher, 
de auteur van de elfde-eeuwse Vita Godehardi, waarin we de passage over de weggelopen 
sanctimoniales konden lezen, geeft aan dat sommige vrouwen meer vrijheden hadden om 
het klooster te verlaten dan hun medezusters omwille van hun hoge aristocratische 
achtergrond.107 We kunnen ervan uitgaan dat deze dynamiek ook in andere 
 
 
106 Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, c. 12, pp. 267-269. 
107 Wolfher, Vita Godehardi, ed. MGH, c. 29, p. 188. 
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gemeenschappen aan de orde was. Net als bij abdissen verschafte een hoog sociaal 
profiel religieuze vrouwen voldoende maatschappelijke autoriteit om de grenzen van 
bepaalde vrijheden te verleggen. Het is zeker niet uitgesloten dat gemeenschappen dit 
ook toestonden, omwille van de voordelen die aristocratische contacten met zich 
meebrachten. Door religieuze vrouwen met een hoog aristocratisch profiel meer 
vrijheid te gunnen om hun verwanten te bezoeken, verzekerde de abdis er zich van dat 
de gemeenschap zichtbaar bleef in de hoogste aristocratische kringen. Het biedt 
voldoende argumentatie om ook gewone sanctimoniales, op hun eigen niveau, als 
intermediair te omschrijven. Hoewel deze sanctimoniales niet dezelfde vrijheden hadden 
als abdissen of vrouwen die in een seculiere context hun religieuze ambities 
uitoefenden, bekleedden ze wel een gecontroleerde, intermediaire positie die paste en 
aanvaardbaar was binnen een monastieke context, maar die ook voldoende flexibel was 
om een evenwicht te vinden tussen hun verschillende belangen. 
Het ligt voor de hand dat een dergelijke genegotieerde omgang met clausuur conflicten 
en tegenstrijdige belangen niet uitsloot. Het voorbeeld van de weggelopen sanctimoniales 
van Gandersheim is in dit kader tekenend. Het is niet mogelijk om de achtergrond van 
dit voorval te reconstrueren, maar het is vermeldingswaardig dat de toenmalige vorst 
Koenraad II (°990-1039) in deze periode een conflict had met Mieszko II (ca. °990-1034), 
vorst van Polen en tevens de schoonbroer van Ida en Sophia (de twee vrouwen die 
Gandersheim waren ontvlucht). Het is verleidelijk om aan te nemen dat Sophia en Ida 
omwille van dit conflict het klooster van Aribo verkozen, die zelf een conflict had met 
Koenraad II, boven Gandersheim, dat historisch nauw geaffilieerd was met de Duitse 
vorstelijke macht. Toch moeten we voorzichtig zijn om elke beweging van sanctimoniales 
in het licht van familiepolitiek te bekijken.108 Het is immers opvallend dat volgens 
Wolfher de vijf sanctimoniales de “monachicus habitus” van het klooster geleid door de zus 
van Aribo verkozen boven de “canonica institucio” van Gandersheim.109 Het is niet 
duidelijk in hoeverre deze anekdote een reconstructie is van Wolfher, maar het is wel 
interessant vast te stellen dat de vrouwen bij hun terugkeer intraden in St. Maria te 
Gandersheim, een dochterklooster van hun voormalige gemeenschap, dat volgens de 
 
 
108 Over de relatie tussen Aribo en Koenraad: H. Wolfram en D.A. Kaiser, Conrad II, 990-1039: Emperor of Three 
Kingdoms, University Park, PA, 2006, pp. 256-259; en voor de relatie tussen Mieszko II en Koenraad II: J. 
Wyrozumski, ‘Poland in the eleventh and twelfth centuries’, in: The new Cambridge medieval history 4, 2, D.E. 
Luscombe en J. Riley-Smith (eds.), Cambridge, 2004, p. 279. Over Sophia en Ida, dochters van paltsgraaf Ezzo, 
zie: K.G. Beuckers, Die Ezzonen und ihre Stiftungen: eine Untersuchung zur Stiftungstätigkeit im 11. Jahrhundert, 
Münster, 1993, pp. 39-40, 43-44. 
109 Wolfher, Vita Godehardi prior, c. 29, p. 188. Het is niet duidelijk voor welk klooster in Mainz de vrouwen 
Gandersheim inruilden, zowel Goß als Altenmünster circuleert in de literatuur, maar concrete bewijzen zijn er 
niet. Zie: Wolfram en Kaiser, Conrad II, chapter 6, voetnoot 12 en 13.  
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stichtingsoorkonde de “regula sancta Benedicti” praktiseerde.110 Hoewel het helemaal niet 
duidelijk is in hoeverre de observantie van St. Maria te Gandersheim aansloot bij de 
Regel, valt het zeker niet uit te sluiten dat sommige religieuze vrouwen bepaalde 
disciplinaire interpretaties boven andere verkozen. We kunnen alleen maar 
veronderstellen dat de mate waarin hier gevolg aan werd gegeven, bepaald werd door 
de omstandigheden en het profiel van de vrouwen in kwestie. 
De casus van de weggelopen vrouwen toont de complexiteit van een intermediaire 
positie. Een flexibele omgang met clausuur stelde religieuze vrouwen in staat om op een 
adequate manier in te spelen op uiteenlopende belangen, maar deze mogelijkheid 
dwong hen in bepaalde gevallen tot keuzes die niet altijd strookten met hun individuele 
belangen, die van hun verwanten en/of hun gemeenschap. Verder bronnenmateriaal 
ontbreekt om deze redenering verder te onderzoeken, maar het maakt duidelijk hoe 
clausuur en de permeabiliteit van een gemeenschap een sociale praktijk was die vorm 
kreeg door de acties van de individuele leden van een gemeenschap en haar 
belanghebbenden. Het flexibele normatieve kader omtrent clausuur maakte, met andere 
woorden, een intermediaire omgang met de kloostergrenzen mogelijk, maar het waren 
de betrokken individuen die deze intermediaire positie concreet invulden. Het 
impliceert dat de specifieke invulling van een intermediaire identiteit verschilde van 
gemeenschap tot gemeenschap.  
De intermediaire positie die religieuze vrouwen opnamen, stelde hen in staat om een 
brug te vormen naar de wereld rondom en om ook binnen een religieuze context 
contacten met belanghebbenden buiten de gemeenschap te onderhouden. We kunnen 
deze redenering echter ook omkeren. Het intermediaire karakter van religieuze 
vrouwen, en hun gemeenschap bij uitbreiding, nodigde buitenstaanders uit om een blik 
in het kloosterleven zelf te werpen. Hiervoor wil ik verwijzen naar een passage in de 
Vita van Liutberga, waarin wordt verteld hoe Gisela Liutberga opmerkte tijdens haar 
verblijf in het klooster. Het heiligenleven vermeldt niet waar Gisela de heilige opmerkte, 
maar Gisela had wel de kans om het meisje een tijdlang te observeren tijdens haar 
taken.111 Een gelijkaardige getuigenis kunnen we lezen in de Vitae van Mathilde. 
Wanneer de deugd en de schoonheid van Mathilde Otto, de vader van Hendrik, ter ore 
kwamen, droeg hij zijn zoon op om met een delegatie naar het klooster te gaan om de 
schoonheid en het karakter van het meisje in te schatten. Vooral de latere Vita gaat 
uitvoerig in op de gebeurtenis. De onbekende hagiograaf vertelt hoe de jonge Hendrik 
samen met een aantal gezellen plaats nam in de kerk “alsof ze aan het bidden waren”, 
 
 
110 MGH DD O II, nr. 35 (973). 
111 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 3, pp. 84-85. 
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en “de maagd (zag), zittend met een psalter in de hand, terwijl ze door haar houding en 
een meest eervol gezicht de volle omvang van haar deugdzaamheid demonstreerde”.112  
Het is opvallend dat Gisela en Hendrik de sanctimoniales wel konden zien, maar er niet 
– of toch niet onmiddellijk – rechtstreeks in contact mee konden treden. Gisela sprak 
Liutberga pas na een lange tijd aan en Hendrik vroeg eerst een audiëntie met de abdis. 
Het toont aan dat, zolang buitenstaanders een zekere afstand bewaarden en de 
contacten gecontroleerd verliepen, buitenstaanders religieuze vrouwen wel konden 
observeren. Het is zeker niet uitgesloten dat juist ‘het zien van de sanctimoniales’ een 
meerwaarde was voor leken. Uit de Vitae van Liutberga en Mathilde blijkt duidelijk dat 
Gisela en Hendrik de vrouwen zeer gewichtig gadesloegen en hen op basis daarvan 
evalueerden. Gisela “onderzocht haar [Liutberga] daden en gedrag in stille 
overweging”;113 en Hendrik observeerde hoe Mathilde een psalter aan het lezen was.114 
Beide passages uit de vitae zijn uiteraard anekdotisch van aard, maar het suggereert wel 
dat leken een zekere controle wensten over de devotie en spirituele ijver van de 
sanctimoniales. Door zichzelf haast publiekelijk tentoon te stellen, zonder dat ze 
rechtstreeks in contact kwamen met leken, kwamen religieuze vrouwen tegemoet aan 
deze wens, maar behielden ze wel de noodzakelijke afstand. Het was als het ware een 
raam, dat buitenstaanders een gecontroleerde inkijk verschafte in de interne wereld 
van het claustrum.115 Dit was niet alleen aantrekkelijk voor buitenstaanders, maar ook 
 
 
112 “Appropinquantes autem monasterio castra metati sunt in campo; pauci vero illorum quasi causa orationis ingressi 
oratorium viderunt virginem intus sedentem et psalterium manu tenentem, honestissimam habitu et admodum reverendo 
vultu.” ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schutte, c. 3, pp. 150-153; ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 3, pp. 
92-93. De passage in de oudere Vita, is te vinden in: ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 1-2, pp. 73-74. 
113 “Tacita consideratione actus habitumque eius perlustrans […]”. ‘Vita Liutbirgae’, ed. MGH, c. 3, p. 159. Vertaling 
gebaseerd op: Vita Liutbirgae’, vert. Paxton, c. 3, pp. 84-85. 
114 ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 3, pp. 92-93. 
115 In lijn hiervan wees recent onderzoek erop dat religieuze vrouwen, ondanks de vooropgestelde 
afgeslotenheid, als groep juist zeer aanwezig waren in de kloosterkerk. Onderzoek van onder andere 
Vanderputten stelt dat de architectuur van de kloosterkerk zo geconstrueerd was dat het de aanwezigheid 
van de vrouwen als collectief op de voorgrond plaatste (Vanderputten, ‘Un espace sacré au féminin?’, pp. 125-
140.). Hiervoor bouwt hij verder op de bevindingen van Gisela Muschiol en Gordon Blennemann die 
vaststelden dat de creatie van een afgesloten ruimte die alleen voor de sanctimoniales toegankelijk was, zoals 
een empoor, hen juist in staat stelde om samen met clerici en leken de liturgie te vieren. Een dergelijke 
afgesloten ruimte nam immers het gevaar op beschuldigingen van illegitieme contacten weg, waardoor de 
sanctimoniales als gemeenschap juist prominenter naar voren konden treden (G. Muschiol, ‘Das “gebrechliche 
Geschlecht” und der Gottesdienst. Zum religiösen Alltag in Frauengemeinschaften des Mittelalters’, in: 
Herrschaft, Bildung und Gebet. Gründung und Anfänge des Frauenstifts Essen, G. Berghaus, T. Schilp en M. Schlagheck 
(eds.), Essen, 2000, pp. 26-27; Ead., ‘Liturgie und Klausur: Zu den liturgischen Voraussetzungen von 
Nonnenemporen’, in: Studien zum Kanonissenstift (Veröffentlichungen des Max-Planck-Instituts für Geschichte 
167, Studien zur Germania Sacra 24), I. Crusius (ed.), Göttingen, 2001, pp. 129-148; G. Blennemann, 
‘Raumkonzept und liturgische Nutzung: Eine Spurensuche zur Frühgeschichte der Metzer Frauenklöster 




voordelig voor de vrouwengemeenschappen zelf. Door letterlijk een inkijk te geven in 
hun werking, benadrukten de vrouwen hun kwaliteiten als spirituele tussenpersonen en 
bemiddelaars; het expliciteerde hun dienstverlening aan de maatschappij en zo ook hun 
relevantie als religieuze instelling. 
De vrouwen die ik tot nu toe besproken heb, onderhielden bewust een nauwe link met 
de buitenwereld. Het volgende deel gaat dieper in op een groep vrouwen die zich juist 
wilden afsluiten van de buitenwereld, namelijk anachoreten. Het is verleidelijk om deze 
vrouwen te zien als individuen die bewust elk contact met de buitenwereld wilden 
vermijden, maar hun verhaal is genuanceerder. Hoewel deze vrouwen inderdaad een 
ascetisch leven leidden in eenzaamheid en afzondering, hield een teruggetrokken 
ascetisch bestaan ook een vorm van maatschappelijke en religieuze bewegingsvrijheid 
in, waardoor deze vrouwen een distinctieve positie in het vrouwelijke religieuze 
landschap bekleedden.  
6.4 Kluizenaarschap als brug tussen klooster en wereld 
Vrouwelijke asceten die zich in volledige afzondering en eenzaamheid toelegden op een 
religieus leven worden vooral gelinkt aan de urbanisatie en de opkomst van nieuwe 
religieuze gemeenschappen in de elfde en twaalfde eeuw,116 maar reeds in de 
voorafgaande twee eeuwen vinden we in Saksen ongeveer tien voorbeelden van 
anachoreten.117 In vele gevallen hebben we niets meer dan een naam overgeleverd in 
necrologia, maar in sommige gevallen bestaan er uitgebreide narratieve verslagen die de 
herinnering aan deze kluizenaressen levendig hielden. Hieruit blijkt de grote variatie 
aan levensstijlen van deze verschillende vrouwen. Liutberga liet zich alleen in een cel 
 
 
Kulturgeschichte des Mittelalters, J.F. Hamburger en C. Jäggi (eds.), Turnhout, 2007, pp. 319-326). In sommige 
gevallen werd deze virtuele aanwezigheid akoestisch versterkt. In het klooster zijn er keramische potten 
ingemetseld in de muur die de gezangen van de vrouwen versterkten; ook in Walbeck zijn er sporen van 
geluidsversterkers gevonden (A. Kottmann, ‘Die Schalltöpfe von Meschede. Ein Keramikensemble aus der 
spätkarolingischen Stiftskirche St. Walburga’, in: Archaeologisches Nachrichtenblatt, nr. 12:1 (2007), pp. 59-63.) 
116 A. Mulder-Bakker, Lives of the Anchoresses: The Rise of the Urban Recluse in Medieval Europe (The Middle Ages 
Series), Philadelphia, 2005, p. 14.  
117 Met name: Liutberga (‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, pp. 83-117); Sisu (Thietmar, Chronicon, ed. Holtzmann, 
boek 8, c. 8, p. 502); Caritas (Vita Burchardi episcopi, ed. MGH SS 4, pp. 838-839); Bia en Adelheid (Chronicon 
Hujesburgense, ed. O. Menzel, pp. 138-140); Thetwifa (MGH DD O III, nr. 136 (993)); Helmtrud, Wicburg, Ava en 




inmetselen, maar in sommige gevallen groepeerden verschillende vrouwen zich samen. 
Zo groeide er een kleine gemeenschap van vrouwelijke asceten rondom Wiborada († 
926) die zich in 916 terug had getrokken nabij Sankt Gallen.118 In één geval hebben we 
weet van een priester, Athelbracht, die zich liet inmetselen nabij Neuenheerse.119 De 
meeste van deze vrouwen (en priester) hadden er reeds een monastieke carrière 
opzitten vooraleer ze zich in een kluizenaarscel terugtrokken. Dit sloot aan bij de Regel 
van Benedictus, die vier typen monniken onderscheidde. De rondzwervende en 
discutabele saraibati en gyrovagi, cenobitische monniken en anachoreten. Deze laatste 
optie was alleen weggelegd voor diegenen die reeds geoefend waren in het monastieke 
gevecht en een hogere uitdaging zochten.120 In enkele gevallen kozen lekenvrouwen 
direct voor een leven als anachorete, zoals de adellijke vrouwen Wendilgart en 
Perchterat, twee vrouwen die in een kleine kluizenaressengemeenschap nabij Sankt 
Gallen woonden, maar zij sloten zich wel aan bij een reeds bestaande gemeenschap waar 
ze ook de nodige steun kregen in hun ascetische zoektocht.121  
Narratieve teksten maken duidelijk dat purificatie van de ziel en een uitgediept 
zondebesef belangrijke drijfveren waren voor deze vrouwen om voor een dergelijk 
uitdagend leven te kiezen. De tiende-eeuwse dichteres Hrotsvitha alludeert hierop in 
haar toneelstuk Pafnutius over een prostituee, Thais, die zich in een kleine cel liet 
inmetselen, omdat “de ziekelijkheid van haar lichaam en ziel alleen genezen kan 
worden met het medicijn van tegenstellingen”.122 De toneelstukken van Hrotsvitha 
handelen over fictieve personen, maar ook in contemporaine teksten gebaseerd op 
bestaande anachoreten zijn zonde en boetedoening centrale thema’s. Indicatief is 
opnieuw de Vita van Liutberga. De hagiograaf alludeert er met name op dat de heilige 
betrokken was bij een seksueel schandaal en dat dit één van de redenen was waarom ze 
 
 
118 Zo voegde Rachildis (†946) zich bij Wiborada, gevolgd door de weduwe Wendilgart. In 952 sloot Kerhild 
(†1008), de nicht van Notker Balbulus die in Sankt Gallen was ingetreden zich aan, in 959 de weduwe 
Perchterat (†980), en vervolgens ook Kotelind (†1015). O. Dörr, Das Institut der Inclusen in Süddeutschland, 
Munster, 1934, pp. 91-93; Schlumpf, Quellen zur Geschichte der Inklusen, pp. 1-4. De verwijzing naar Rachildis, 
Kerhild, Perchterat en Wendilgart is te vinden in: Ekkehardus IV Sangallensis, St. Galler Klostergeschichten. 4., 
gegenüber der 3. um eine Nachtrag erweiterte Auflage, ed. H.F. Haefele, Darmstadt, 2002, pp. 165-166, 175; de 
verwijzing naar Kotelind in: ‘Annales Sangallenses Maiores’, ed. G.H. Pertz, MGH SS 1, Hannover, 1826, p. 82. 
119 De veertiende-eeuwse kopie van het necrologium van Neuenheerse die evenwel terugaat tot de tiende of 
elfde eeuw vermeldt onder 3 juli een zekere Athelbracht, presbiter et inclusus. ‘Bad Driburg’, http://www.pv-
bad-driburg.de/Helmtrud-von-Heerse.290.0.html (geraadpleegd 14 april 2019). 
120 Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c.1, pp. 436-441. 
121 Ekkehardus, St. Galler Klostergeschichten, ed. Haefele, pp. 165, 175. 
122 “Quia enim aegritudo animarum aeque ut corporum contrariis curanda est medelis, consequens est, ut haec a solita 
secularium inquietudine sequestrata sola in angusta retrudatur cellula, quo liberius possit discutere sui crimini.” 
Hrotsvitha, ed. Winterfeld, p. 235. Vertaling gebaseerd op: Hrotsvitha, The Plays of Hrotsvit of Gandersheim, vert. 
K.M Wilson, New York, NY, 1989, p. 113.  
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besloot zich in eenzaamheid terug te trekken. De hagiograaf gaat niet verder in op dit 
incident, maar het is duidelijk dat Liutberga zelf een groot zondebesef had. Toen ze 
Bernard, haar heer, haar plannen kenbaar maakte om zich te laten inmetselen, zei ze: 
“Ik ben een grote zondaar, mijn heer, die gevangen is door vele ketens, en die tot nu toe 
een onzeker leven leidde tussen de vele verleidingen en luxe van deze wereld.”123 
Boetedoening keert ook terug in het heiligenleven van Wiborada, een tiende-eeuwse 
kluizenares die zich nabij Sankt Gallen had teruggetrokken. Volgens de hagiograaf was 
ze zelfs onderworpen aan een godsoordeel, al vermeldt de auteur niet waarvan de 
recluse beschuldigd werd.124 Wanneer Caritas, een elfde-eeuwse kluizenares in het 
diocees van Halberstadt, na een leven van ascetische afzondering stierf, was haar ziel 
volledig gezuiverd: “ad ultimum animam pleniter expurgatam suo reddidit Creatori”.125  
Hoewel deze vrouwen gedreven werden door een hang naar ascese en afzondering, 
onttrokken ze zich geenszins van de wereld rondom hen. Narratieve teksten maken 
duidelijk dat deze vrouwen sterke banden met kloostergemeenschappen onderhielden 
en actief opzochten. De cel van Liutberga lag bijvoorbeeld naast de kerk van de 
gemeenschap waar ze gevestigd was,126 en Helmtrud, Wicburch en Ava worden vermeld 
in het veertiende-eeuwse necrologium van Neuenheerse, wat een band met de 
gemeenschap doet vermoeden.127 Bisschop Milo van Minden richtte op het einde van de 
tiende eeuw dan weer een reguliere gemeenschap op, op de plek waar “Thetwif sancta 
inclusa” een leven in eenzaamheid leidde, en waar zij ook de leiding over kreeg.128 In één 
geval richtten vrouwelijke anachoreten zelf een kloostergemeenschap op. In de 
kloosterkroniek van de mannengemeenschap Huyseburg, geschreven in de jaren 1070, 
lezen we hoe het mannenklooster op aansturen van twee vrouwelijke anachoreten is 
gesticht. De twee vrouwen, Bia (afkomstig uit Quedlinburg) en Adelheid (afkomstig uit 
 
 
123 “Peccatrix nimium, Domine, in multisque vinculis detenta sum ego, quae usque ad huius aetatis metam in omnibus 
desideriis delicatam, et in huius mundi voluptatibus erroneam vitam peregi.” Vita Liutbergae, ed. MGH, c. 14, p. 162. 
Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, p. 93. Zie ook Paxton, Anchoress and Abbess, p. 52. 
124 Hartmann, ‘Vita Wiboradae’, ed. Berschin, pp. 142-145. 
125 Vita Burchardi episcopi, ed. MGH SS 4, pp. 838-839, p. 838 voor citaat. 
126 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 30, p. 108. 
127 ‘Bad Driburg’, http://www.pv-bad-driburg.de/Helmtrud-von-Heerse.290.0.html (geraadpleegd 14 april 
2019). 
128 MGH D OIII, nr. 136, p. 546-547. Dit sluit aan bij de maatregel die Bruno aartsbisschop van Keulen nam. Hij 
bepaalde dat alle heremieten – doelend op rondzwervende asceten – in zijn diocees reclusen moesten worden 
met een vaste verblijfplaats en zich dienden te affiliëren met een kloostergemeenschap. In ruil kregen deze 
anachoreten van Bruno voedsel en andere voorzieningen en stuurde hij hen schenkingen op de feestdag van 
de apostelen. Ruotger, Vita Brunonis archiepiscopi Coloniensis, ed. I. Ott, MGH SS rer. Germ. N.S., 10, Weimar, 1951, p. 
34. Vermoedelijk was dit een manier om het risico op groepen zwervende, ongecontroleerde en dus potentieel 
gevaarlijke heremieten te vermijden. Zie ook: Thibaut, Hervorming en identiteit, pp. 51-52. 
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Gandersheim) genaamd, traden uit hun respectievelijke gemeenschappen uit onvrede 
over de gebrekkige devotie en spiritualiteit in hun voormalige kloosters.129 Beide 
vrouwen vonden elkaar in hun drang naar ascetische afzondering, en niet lang na hun 
vestiging vroegen ze een kanunnik, die hen bijstond in hun pastorale en liturgische 
noden, om een mannengemeenschap op te richten.130 De kroniek vertelt ons de reden 
van de oprichting van Huyseburg niet, maar we kunnen veronderstellen dat de 
nabijheid en verbintenis met een mannenklooster de twee anachoreten de nodige 
materiële en liturgische ondersteuning bood. Omgekeerd vervulden deze asceten vaak 
praktische taken voor de gemeenschappen waarmee ze verbonden waren. Otmar Dörr 
wees er reeds op dat kluizenaressen zich toelegden op onder andere weven, vlechten, 
spinnen en borduren om in hun levensonderhoud te voorzien. Van Wiborada is geweten 
dat ze boekomslagen voor de monniken van Sankt Gallen vervaardigde, en Liutberga 
hield in haar cel een vuur brandende om kleurstoffen te maken.131  
De relaties tussen de kluizenaressen en de gemeenschappen ging echter verder dan 
louter praktische ondersteuning. Liutberga had nauwe banden met de zusters van 
Wendhausen en was als een spirituele moeder voor hen.132 Wiborada gaf spirituele 
raadgeving aan schooljongens van Sankt Gallen.133 Ook op liturgisch vlak zochten deze 
vrouwen een connectie met het gemeenschapsleven. De Vita van Liutberga benadrukt 
dat ze zich “nederig onderwierp aan de gebeden van mannen en vrouwen die ze kende, 
in monastiek gewaad”,134 en dat ze zelfs samen met de vrouwen van Wendhausen het 
getijdegebed en de psalmen reciteerde:  
 
 
129 Chronicon Hujesburgense, ed. O. Menzel, pp. 138-140. De Chronicon schrijft over Adelheid dat “ze hevig 
betreurde dat de ijver van de goddelijke liefde lauw was geworden en dat de studie van de heilige religie in 
puin was gevallen.” “Adilheidis, quae vehementer dolens in monasterio suo tepuisse fervorem divinae dilectionis ac 
cecidisse studium sanctae religionis venit […].” Ibid., p. 139. (Eigen vertaling.)  
130 Ibid., p. 140. In 1084 vestigde bisschop Burchard II van Halberstad de gemeenschap als een dubbelklooster: 
K. Oschmann, ‘Das Marienkloster auf dem Münzenberg zu Quedlinburg’, in: Auf den Spuren der Ottonen III. 
Protokoll des Kolloquiums am 22. Juni 2001 in Walbeck/Hettstedt (Beiträge zur Regional- und Landeskultur Sachsen-
Anhalts 23), R. Jendryschik, G. Schenkler en R. Werner (eds.), Halle, 2002, p. 164. 
131 Dörr, Das Institut, p. 55. De passage over Wiborada is te vinden in: Hartmann, ‘Vita Wiboradae’, ed. Berschin, 
pp. 38-39; over Liutberga in: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 22, p. 99. 
132 Zie bijvoorbeeld de passage over Liutberga die verhinderde dat één van de sanctimoniales naar haar minnaar 
kon gaan en haar achteraf op een “moederlijke wijze” verzorgde. ‘Vita Liutbergae’, ed. Menzel, c. 30, p. 35. 
Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 30, pp. 107-108. Zie eerder 3.3.2 Verschillende 
levenswijzen binnen een klooster voor een toelichting bij deze passage. 
133 Ekkehard, ‘Vita Wiboradae’, ed. Berschin, p. 32. 
134 “Quoscumque ergo viros sive mulieres in habitu religionis vel morum gravitate conspexerat, se supplex eorum precibus 
commendabat, et hoc inter cetera praecipue flagitans, ut bonam praesentis vitae sibi finem provenire deposcerent.” ‘Vita 
Liutbirgae’, ed. MGH, c. 36, p. 163. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 36, p. 116. 
 
 342 
“Ze woonde dagelijks de mis bij, en presenteerde haar offer aan God, en niet te 
vergeten haar particuliere devoties, waarvan ze de dagelijkse gebeden steeds 
vuriger nastreefde als het einde van haar leven naderde. En ze voegde haar 
gebeden toe aan zij die samen het getijdegebed reciteerden, en vervoegde de 
sanctimoniales in het zingen van de psalmen”.135 
Liutberga’s wens om zich bij de sanctimoniales te voegen in het zingen van het 
getijdegebed en de psalmen, sluit aan bij de bredere praktijk waarbij religieuzen via 
gemeenschappelijk gebed hun ascetische weerbaarheid trachtten te versterken. In 
eenzaamheid bidden was immers een gevaarlijke onderneming, omdat het individu veel 
meer vatbaar was voor verleidingen van de duivel. Door met en ook voor elkaar te 
bidden, sterkten religieuzen elkaar in hun ascetische strijd, en ondersteunden ze zo de 
ascetische weerbaarheid van de groep.136  
Het is indicatief dat Liutberga, ondanks haar voornemen om de ascetische strijd in 
eenzaamheid aan te gaan, toch de liturgische geborgenheid van het collectieve 
getijdegebed opzocht. Het suggereert dat het vooruitzicht om gesterkt te worden via 
gemeenschappelijk gebed aantrekkelijk was en dat deze asceten, ondanks hun spirituele 
weerbaarheid, de liturgische steun van andere sanctimoniales nodig hadden. Maar ook 
omgekeerd was Liutberga’s deelname aan het getijdegebed ongetwijfeld een welkome 
spirituele versterking voor de gemeenschap van Wendhausen. Contemporaine teksten 
laten er immers geen twijfel over bestaan hoe indrukwekkend tijdgenoten de 
uitdagingen vonden die deze vrouwen aangingen. Bisschop Burchard van Worms looft 
tijdens de inmetselingsceremonie van Caritas de moed en standvastigheid van het 
meisje, en presenteert haar als een voorbeeld voor haar medegelovigen.137 Het feit dat 
ze deze zware ascetische strijd durfden aangaan en tot een goed einde konden brengen, 
getuigde dan ook van de religieuze standvastigheid en spirituele kracht van deze 
vrouwen. Ze waren als het ware ascetische krachtpatsers en hun deelname aan het 
gemeenschappelijke getijdegebed versterkte ongetwijfeld deze collectieve oefening.  
 
 
135 “Cottidie missas audiens, oblationes Deo referens, exceptis peculiaribus, quibus cottidie magis ac fine sua proprius, 
orationibus, ardentius anhelabat. Horis ergo competentibus nihilominus cum sororibus canendo, in commune psallentium 
preces augebat.” ‘Vita Liutbirgae’, ed. MGH, c. 36, p. 163. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, 
c. 36, p. 117. 
136 R.S. Choy, Intercessory prayer and the monastic ideal in the time of the Carolingian reforms, Oxford, 2016, pp. 48-
130, en vooral pp. 88-97. 
137 “Erubescite senes necnon et vos iuvenes, nihil huic simile facientes! Quid tacetis? Quid rubore contenditis? Ecce puella 
tenuissima erecto vexillo intrepida vos praecedit, et contra spiritales nequitias pugnare non metuit. Ecce lorica fidei 
galeaque salutis induta, animo imperterrito contra inimicum dimicare est parata. Ergo si neque praecedere neque huic 




De liturgische wisselwerking tussen Liutberga en de gemeenschap van Wendhausen, 
toont mooi het symbiotische karakter van de relatie tussen een kluizenares en de 
gemeenschap waar ze aan verbonden was, maar deze asceten zochten niet alleen een 
connectie met het gemeenschappelijk kloosterleven. Paradoxaal genoeg verbond de 
wens om zich van de wereld af te sluiten hen juist met deze wereld. Door de 
indrukwekkende ascese die deze vrouwen aan de dag legden, oefenden kluizenaressen 
een spirituele aantrekkingskracht uit op leken. Haar hagiograaf noemde Liutberga 
bijvoorbeeld een “virago”,138 iemand die door haar kuisheid en ascetische 
standvastigheid haar vrouwelijke zwakke natuur kon overstijgen en “virilis” werd.139 
Deze oefening verschafte haar een dergelijke autoriteit dat Liutberga een 
aanspreekpunt werd voor religieuzen en leken die spirituele raadgeving zochten. 
Vooral vrouwen deden beroep op Liutberga’s begeleiding. De Vita verhaalt uitgebreid 
over een adellijke vrouw die Liutberga expliciet vraagt voor haar steun en gebed tijdens 
haar zwangerschap, aangezien ze al twee miskramen had gehad.140 Anskar, de 
aartsbisschop van Bremen (†865), stuurde zelfs jonge adellijke vrouwen naar Liutberga 
om hen op te leiden in handwerk en het zingen van psalmen. Wanneer ze hier 
voldoende in geoefend waren, stond Liutberga hen toe om terug te keren naar hun 
verwanten.141 Daarnaast verschafte ze ook theologische raad aan mannelijke 
religieuzen;142 en “zorgde (ze) voor troost, op elke wijze dat ze kon, door de armen te 
voeden; weduwen, wezen en kinderen te troosten; droeg ze zorg voor de zieken […] net 
als voor diegenen die voor hun misdaden in de gevangenis zaten.”143 Ook Wiborada, wier 
naam letterlijk “vrouwelijke raadgeving” betekende, was een belangrijk spiritueel 
aanspreekpunt voor leken.144 Liutberga en Wiborada waren geen uitzonderingen. 
Thietmar van Merseburg vertelt over een recluse, Sisu, die leefde nabij het klooster 
Drübeck, die “het binnenste van haar cel versierde met constant gebed en geween, en de 
 
 
138 ‘Vita Liutbirga’, ed. MGH, c. 4, c. 5, p. 159. 
139 Helvétius, ‘Virgo et virago’, pp. 189-203; Vita Liutbirga, ed. MGH, c. 15, p. 162. 
140 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 31-32, pp. 109-111. 
141 Ibid., c. 35, pp. 115-116. 
142 Ibid., c. 29, 35, pp. 105-107, 114-115. De hagiograaf geeft een theologische discussie weer tussen Liutberga en 
een monnik, waarvan sommigen menen dat het de auteur van de Vita betrof. Over het auteurschap, zie 
Paxton, Anchoress and Abbess, pp. 16-20. 
143 Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 36, p. 116. ‘Vita Liutbergae’, ed. MGH, c. 36, p. 164: 
“Pauperes vero cottidie recreando, viduas et pupillos et orphanos consolando, et infirmantium curam impendendo, non 
solum his qui sibi in proximo, sed ubicumque positos audierat, vel qui pro eorum delictis in custodiis fuerant mancipati, 
proutcumque potuerat, solatia ministrabat.” 
144 Ekkehard, ‘Vita Wiboradae’, pp. 32-33. Zo waarschuwde ze leken die goederen van het klooster hadden 
gestolen: Ibid., pp. 68-73, en gaf ze raad aan schooljongens: Ekkehard, St. Galler Klostergeschichten, pp. 128-129. 
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buitenkant door haar hulp aan de massa van mensen die haar cel passeerden, en aan wie 
ze raad en troost verschafte in tijden van nood.”145 
De spirituele autoriteit die anachoreten opbouwden door hun ascetisch leven, 
verschafte hen een maatschappelijke agency, waarbij ze taken opnamen die verder 
gingen dan wat stricto sensu was toegestaan aan vrouwen. Het bood hen een manier om, 
ondanks hun afgeslotenheid, een actieve rol in de samenleving te spelen. Dit wordt met 
zoveel woorden gezegd in de Vita Liutbergae. De hagiograaf schreef over Liutberga’s 
periode in het huishouden van Gisela dat ze dankzij haar ijverige studie van de heilige 
teksten tot zo’n begrip en inzicht kwam dat ze, “moest ze niet verhinderd zijn door de 
zwakte van haar sekse, ze anderen had kunnen onderrichten.”146 Toch is dit net hetgeen 
wat ze deed als anachorete: ze onderwees jonge vrouwen en ging onderrichtende 
theologische gesprekken aan met mannelijke religieuzen. Op dat moment had ze 
immers, dankzij haar ascetische ijver, haar vrouwelijke zwakte overwonnen. Ze was een 
“virago”147 en kon bijgevolg een maatschappelijke rol opnemen die voordien niet 
aanvaard zou zijn geweest.148 
Het toont de distinctieve positie van anachoreten in de negende- tot elfde-eeuwse 
Saksische maatschappij. Hoewel ze op zowel institutioneel, praktisch als liturgisch vlak 
een connectie zochten en vonden met het gemeenschappelijke kloosterleven, en tot op 
zekere hoogte dus ook gepercipieerd werden als lid van de gemeenschap, distantieerden 
ze zich tegelijk van een gemeenschappelijk kloosterleven. Daarnaast namen ze, 
geruggesteund door hun ascetische strijdvaardigheid, maatschappelijke en religieuze 
verantwoordelijkheden op die verder gingen dan wat strikt genomen toegestaan was. Ze 
namen een geheel eigen positie in het religieuze landschap in, waarbij ze als een schakel 
fungeerden tussen het klooster, de wereld en hun kluizenaarscel.  
Bovenstaande paragrafen maken duidelijk dat individuele vrouwen, naargelang hun 
eigen achtergrond en ambities, een intermediaire rol vervulden. Door hun individuele 
acties creëerden ze een brug tussen het klooster en de wereld, waardoor ze als 
religieuze vrouw een sterke wereldlijke connectie konden opbouwen. Hun spirituele 
integriteit beschermde hen in hun wereldlijke manifestaties, maar de mate waarin ze 
 
 
145 “Assiduis precibus et mixtim fletibus cellulam suam interius ornabat, exterius autem populo confluenti crebra 
institucione et neccessaria consolacione multum profuit.” Thietmar, Chronicon, ed. Holtzmann, boek 8, c. 8, p. 502. 
Vertaling gebaseerd op Thietmar, Chronicon, vert. Warner, boek 8, c. 8, p. 367.  
146 “In sacris ergo scripturis incessanter exercebatur, et cottidie meditando quantulumcumque proficiens, quousque ad 
profunditatem intellectus perveniens, et si imbecillitas sexus non impediret, docibilis existere potuisset.” Vita Liutbirgae, 
ed. MGH, c. 5, p. 159. Vertaling gebaseerd op: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 5, p. 86. 
147 ‘Vita Liutberga’, ed. MGH, c. 4-5, p. 159. 
148 Zie ook: V.L. Garver, ‘Learned women?: Liutberga and the instruction of Carolingian women’, in: Lay 
intellectuals in the Carolingian world, C.P. Wormals en J. Nelson (eds.), Cambridge, 2007, pp. 121-138. 
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deze flexibiliteit konden exploiteren werd sterk bepaald door hun sociaaleconomisch 
kapitaal, hun religieus profiel en hun individuele ambities. Deze verschillende factoren 
werkten in op het individu en het was dankzij deze intersectie dat een religieuze vrouw 
een intermediaire maatschappelijke rol kon opnemen die haar in staat stelde om 
verschillende belangen te behartigen. De flexibele omgang met clausuur stelde, met 
andere woorden, elke religieuze vrouw in staat om, binnen haar eigen mogelijkheden en 
naargelang haar eigen ambities, te laveren tussen uiteenlopende individuele en 
collectieve belangen.  
6.5 Conclusie  
Voorgaand onderzoek had vooral aandacht voor de normativiteit van clausuur: wat de 
normatieve teksten toelieten, in hoeverre sanctimoniales deze richtlijnen 
implementeerden en wat dit vertelt over de observantie van het klooster. Hoewel ik 
geen afbreuk wil doen aan de waarde van deze vraag, beschrijft ze slechts één aspect 
van de omgang van vrouwengemeenschappen met clausuur en permeabiliteit. Clausuur, 
en de pragmatische omgang ermee, was naast een theoretisch-disciplinair gegeven ook 
een sociale realiteit die vormgegeven werd door de acties van individuele vrouwen en 
de relaties die zij, zowel individueel als collectief, opbouwden binnen en buiten de 
gemeenschap. Het normatieve kader verschafte religieuze vrouwen de flexibiliteit om 
een intermediaire identiteit uit te bouwen, maar het waren de individuele vrouwen, hun 
gemeenschap en andere betrokkenen die dit concreet invulden.  
In de bespreking van de sociale realiteit van clausuur heb ik me in dit hoofdstuk 
gefocust op het intermediaire karakter van religieuze vrouwen. Ik heb beargumenteerd 
dat sanctimoniales een maatschappelijke positie innamen die hen in staat stelden om een 
brug te vormen tussen het klooster en de wereld. Deze positie als go-between stelde hen 
vervolgens in staat om te laveren tussen hun eigen ambities, de belangen van 
verwanten en die van hun gemeenschap. De manier waarop religieuze vrouwen deze 
positie invulden en de mate waarin ze een dergelijke scharnierfunctie konden opnemen 
hing af van verschillende variabelen. Vooral hun religieuze positie en hun 
sociaaleconomische achtergrond hadden een grote impact. De dynamieken van een 
dergelijke intermediaire positie zijn het meest zichtbaar bij abdissen. Tijdgenoten, 
zowel binnen als buiten het klooster, verwachtten dat de abdis de verantwoordelijkheid 
van het wereldlijk beheer van het klooster op zich nam. Hoewel dit het publieke 
karakter van haar functie versterkte, stond dit geenszins in contradictie met haar 
interne voorbeeldfunctie. Haar spirituele integriteit was juist een essentieel onderdeel 
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van haar publiek takenpakket, aangezien het haar beschermde tegen eventuele 
schandalen. De correlatie tussen haar spirituele en publieke persona onthult de 
opmerkelijke maatschappelijke positie van een abdis op de grens tussen klooster en 
wereld. Tegelijk werd de mate waarin ze deze intermediaire positie kon exploiteren ook 
beïnvloed door haar sociaaleconomische achtergrond. De aristocratische achtergrond 
van deze vrouwen verschafte hen een maatschappelijk kapitaal dat ze vervolgens voor 
hun gemeenschap konden inzetten. Dit betekent uiteraard niet dat aristocratische of 
persoonlijke belangen geen belangrijke rol speelden in een abdis haar publieke 
aanwezigheid; wel betekent het dat abdissen niet louter uit familiale overwegingen 
wereldlijke verantwoordelijkheden uitoefenden. Haar persoonlijke ambities, familiale 
belangen en haar abbatiale verantwoordelijkheden zijn niet van elkaar te 
onderscheiden en beïnvloedden elkaar.  
Abdissen zijn – ook in het bronnenmateriaal – zichtbare personen, maar we kunnen 
een gelijkaardige dynamiek ook toepassen op religieuze vrouwen die geen 
leidinggevende positie hadden. Binnen hun eigen context zijn er indicaties dat hun 
sociaaleconomische achtergrond hun religieuze beleving beïnvloedde. Het pleit voor 
een aanpak waarbij we de wereldlijke achtergrond en religieuze identiteit van 
sanctimoniales niet moeten zien als twee aparte facetten van hun identiteit, maar als 
factoren die op elkaar inwerkten en cumuleerden. Tegelijk benadrukt deze redenering 
ook de diversiteit van het vrouwelijke religieuze landschap. De stelling dat er een 
correlatie was tussen de sociaaleconomische achtergrond van deze vrouwen en hun 
religieuze identiteit impliceert ook dat de aard van deze correlatie verschilde van 
persoon tot persoon. Zoals eerder aangehaald, vinden we in een aantal narratieve 
teksten sporen terug van vrouwen met een hoge aristocratische achtergrond die een 
grotere bewegingsvrijheid hadden dan anderen. Dit heterogene karakter laat sommige 
religieuze vrouwen toe om een eigen invulling te geven aan hun monastieke ambities. 
Ook hier lijkt variatie een kernwoord. Waar sommige vrouwen als het ware een 
seculiere peregrinatio ondernamen, trokken anderen zich als kluizenares terug. 
Desalniettemin namen ze elk vanuit hun eigen positie een unieke plaats in op de grens 
tussen het klooster en de wereld, die hen in staat stelde om als schakel te fungeren 
tussen beide.  
Daarnaast wijst dit hoofdstuk ook op de wisselwerking tussen het individu en het 
collectief. Het regentschap dat Mathilde als dochter van Otto I opnam, kwam ook haar 
gemeenschap ten goede. Het is vanuit dit opzicht zeker niet uitgesloten dat de 
mogelijkheid van religieuze vrouwen om het klooster te verlaten en hun familie te 
bezoeken, de gemeenschap in staat stelde om de banden met patroons te onderhouden. 
Dit betekent uiteraard niet dat er nooit sprake was van tegenstrijdige belangen, maar 
het wijst wel op de interactie tussen de individuele religieuze vrouwen en de 
gemeenschap. Deze wisselwerking tussen individu en gemeenschap uit zich, zoals de 
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voorbeelden van de kluizenaressen aantoonden, ook op liturgisch vlak. In het volgende 
hoofdstuk wil ik deze laatste lijn doortrekken door dieper in te gaan op de pastorale 
zorg van religieuze vrouwen. Zielzorg en liturgie bij uitbreiding zijn vanzelfsprekend 
belangrijke onderdelen van het vrouwelijke religieuze leven. Desalniettemin had 
voorgaande literatuur weinig aandacht voor de participatie van religieuze vrouwen in 
liturgische aangelegenheden. Meestal focusten onderzoekers op de verminderde 
liturgische verantwoordelijkheden van religieuze vrouwen in deze periode, of op de 
liturgische ondersteuning die ze ontvingen van clerici.149 De vraag naar de liturgische 
zorg die religieuze vrouwen zelf verleenden, bleef hierdoor onderbelicht. In het 
volgende hoofdstuk wil ik dit onderzoeken door de vraag te stellen naar de liturgische 









Hoofdstuk 7  
De zorg voor de ziel. Vrouwenkloosters als 
parapastoraal systeem 
“Si quae sanctimoniales causa religionis, ut eis falso 
videtur, vel virilem habitum sumunt vel crines 
attondent, quia ignorantia magis quam studio eas errare 
putamus, admonendas castigandasque decernimus […].”1 
Op het concilie van Ver in 844 besloten de betrokken wetgevers dat vrouwen “geen 
mannelijke kledij mochten dragen” of hun “hoofd mochten scheren” (doelend op de 
tonsuur) uit religieuze overwegingen die de sanctimoniales “valselijk” als gepast zagen.2 
Deze bepaling kaderde in een veranderende blik op de pastorale en liturgische 
verantwoordelijkheden van vrouwen. Terwijl abdissen in de late oudheid en in de 
Merovingische periode bepaalde liturgische taken, zoals zegeningen, het afnemen van 
de biecht en de wijding van leden van hun gemeenschap konden uitoefenen, werd vanaf 
de late achtste eeuw de liturgische, pastorale en sacramentele autoriteit van mannelijke 
clerici in toenemende mate benadrukt. Aan religieuze vrouwen werd het verboden om 
liturgische verantwoordelijkheden op te nemen of om actief deel te nemen aan de ritus.3 
In deze lijn sprak het concilie van Parijs van 829 zich zeer negatief uit ten aanzien van 
 
 
1 Die Konzilien der karolingischen Teilreiche 843-859 (Concilia aevi Karolini DCCCXLIII-DCCCLIX), ed. W. Hartmann, 
Hannover, 1984, c. 7, p. 41. 
2 Voorbeeld overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 23-24. Vertaling hier eveneens op 
gebaseerd. 
3 Over de liturgische rol van vrouwen in de vroege middeleeuwen, zie onder andere het werk van Gary Macy: 
G. Macy, The hidden history of women’s ordination: female clergy in the medieval West, Oxford, 2008; Id., ‘Ordination 
of Women in the Early Middle Ages: An Historiographic Problem’, in: Essays in Medieval studies, 29 (2013), pp. 1-
15. Voor de redenering dat de liturgische rol van vrouwen in de Karolingische periode afnam, zie: Wemple, 
‘Female monasticism’, p. 295; Ead., Women in Frankish Society, p. 169; McNamara, Sisters in Arms, pp. 152-153; 
Smith, Ordering Women’s Lives, p. 141. 
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vrouwen die sacramenten uitoefenden en verbood het vrouwen om het altaar te 
benaderen. Deze bepaling lezen we ook in de Admonitio generalis van 789, die verder ook 
abdissen verbood om leden van hun gemeenschappen te wijden of te zegenen.4 Vanaf de 
overgang van de achtste naar de negende eeuw werden de liturgische 
verantwoordelijkheden van religieuze vrouwen beperkt tot het lezen van de heilige 
geschriften, het reciteren van de psalmen en het getijdegebed; een bepaling die we 
terugvinden in het concilie van Chalon-sur-Saône in 813 en de Institutio.5  
De verminderde liturgische verantwoordelijkheid van abdissen en religieuze vrouwen 
maakte vouwengemeenschappen afhankelijker van clerici in de uitoefening van hun 
geloof. Dit ondermijnde, volgens historici als Wemple en McNamara, niet alleen de 
zelfstandigheid van vrouwengemeenschappen, maar ook hun spirituele slagkracht en 
belang.6 Recentere historiografie heeft het discours van onderdrukking dat deze 
historici hanteerden sterk genuanceerd, maar de conclusie dat de verminderde 
liturgische verantwoordelijkheden van abdissen en religieuze vrouwen een impact 
hadden op de spiritualiteit van de sanctimoniales en hun belang voor de samenleving 
bleef wel aanwezig in huidig onderzoek. Zo beargumenteerde Gisela Muschiol dat het 
toenemend belang van de eucharistie, die alleen door mannelijke clerici uitgeoefend 
kon worden, een nefaste invloed had op de relevantie van vrouwengemeenschappen in 
de post-Karolingische maatschappij. Ze wees erop dat tijdgenoten de intercessie van 
vrouwen in de Merovingische periode juist zuiverder en effectiever inschatten dan die 
van mannen. Dit veranderde in de tweede helft van de achtste eeuw, wanneer de 
eucharistie een meer gewichtige plaats kreeg in het liturgische spectrum.7 De 
prominente plaats van de eucharistie als de manier bij uitstek om verlossing te bereiken 
was volgens Muschiol nefast voor de concurrentiekracht van vrouwengemeenschappen. 
Het reciteren van het hele getijdegebed nam immers meer tijd in beslag dan het 
 
 
4 Voorbeelden overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 23-24, p. 24 voetnoot 72. Voor de 
uitgave van deze concilies, zie: Die Admonitio generalis Karls des Großen, eds. H. Mordek, K. Zechiel-Eckes en M. 
Glatthaar, Hannover, 2012, c. 17, p. 192; MGH Conc. 2,2, c. 39-40, pp. 638-639. 
5 Het concilie van Chalon stelt: “[…] studium in legendo et in cantando, in psalmorum celebratione sive oratione et 
horas canonicas, matutinam videlicet, primam, tertiam, sextam, nonam, vespertinam, completorium pariter celebrent.” 
MGH Conc, 2,1, c. 59, p. 285. Opvallend genoeg somt de Institutio niet alle getijden op – er wordt alleen melding 
gemaakt van een gebed voor en na de maaltijd, de completen, het zingen van de psalmen en de aansporing om 
Gods werk te vervullen - volgens Schilp om regionale variatie toe te laten. Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 81-
83. Voor de liturgische verantwoordelijkheden van vrouwen in deze periode, zie: Wemple, Women in Frankish 
Society, p. 169. 
6 Zie de referenties hierboven in voetnoot 3.  
7 G. Muschiol, ‘Men, women and liturgical practice in the early medieval west’, in: Gender in the Early Medieval 




opdragen van een mis. Hierdoor konden er meer missen worden opgedragen dan 
getijdegebeden. De pastorale efficiëntie van mannengemeenschappen lag dus hoger, 
waardoor het spirituele potentieel van vrouwengemeenschappen afnam ten voordele 
van mannenkloosters. Ze associeerde de beperking van de pastorale en liturgische 
verantwoordelijkheden van vrouwen zelfs aan de drastische daling in het aantal 
vrouwenkloosters tussen de negende en twaalfde eeuw in Europa.8 
De liturgische veranderingen in de achtste eeuw hadden ook een impact op de 
spirituele beleving van de sanctimoniales zelf. Historici beargumenteerden dat, terwijl 
voorspraak – het aanprijzen van de gelovige bij God, Christus en heiligen - door 
mannelijke clerici aan belang won, religieuze vrouwen steeds meer gedefinieerd werden 
door een private en minder zichtbare domestieke context. Julia Smith wees er in haar 
artikel The Problem of Female Sanctity op dat religieuze vrouwen, in tegenstelling tot 
mannen, hun religiositeit in een familiale context beoefenden. Waar mannelijke 
heiligen bijvoorbeeld hun familie de rug toekeerden om zich te wijden aan hun 
religieuze roeping, was een dergelijke spanning tussen familie en klooster veel minder 
aanwezig in vitae van vrouwelijke heiligen.9 Smith concludeerde dan ook dat religieuze 
vrouwen “ought to care for their dependants within the convent; and they ought to 
hold God in their inner self, privately”.10 Valerie Garver pleitte eveneens voor de minder 
zichtbare en meer domestieke liturgische rol van religieuze vrouwen in de post-
Karolingische periode. Op basis van een studie van de memorieboeken van het 
vrouwenklooster San Salvatore in Brescia stelde ze een liturgische verdeling vast tussen 
de religieuze vrouwen en clerici verbonden aan de gemeenschap. Mannelijke clerici 
oefenden de eucharistie uit, terwijl de sanctimoniales memorieboeken produceerden en 
de namen van overleden familieleden en amici reciteerden.11 Dit sluit aan bij de tendens 
in literatuur om het mannelijke karakter van monastieke intercessie te benadrukken: 
mannelijke clerici namen de publieke, performatieve rol op zich en zorgden voor een 
effectieve voorspraak, terwijl vrouwen in dynastieke mausolea en aristocratische 
Hausklöster een passieve rol opnamen als bewaarders van de familiale memorie.12 Renie 
Choy vatte dit treffend samen: “male houses greatly endowed because of their ability to 
perform the Mass, female houses private and domestic, nuns quietly weaving religious 
 
 
8 Ead., ‘Men, women and liturgical practice’, pp. 209-210. Ze merkte wel op dat Saksen een uitzondering is op 
de algemene daling van het aantal vrouwenkloosters.  
9 J. Smith, ‘The Problem of Female Sanctity in Carolingian Europe c. 780-920’, in: Past and Present, 146 (1995), pp. 
3-37, met name pp. 25-28. 
10 Ibid., p. 37. 
11 Garver, Women and Aristocratic Culture, pp. 84-88. Referentie uit: Choy, Intercessory prayer, p. 21. 
12 Zie ook de historiografische bespreking in: Ibid., pp. 21-22. 
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textiles such as altar cloths, producing books, and preserving memoria away from the 
public eye.”13 
Het beeld van een rolverdeling tussen mannelijke en vrouwelijke liturgische sferen, 
waarbij religieuze vrouwen die in de beslotenheid van hun claustrum de namen van hun 
aristocratische verwanten reciteerden, is nog steeds aanwezig in literatuur. Toch 
kunnen we ons de vraag stellen of dit geen te reductionistische lezing is van de 
liturgische verantwoordelijkheden van religieuze vrouwen. Hoewel vrouwelijke memoria 
inderdaad een sterk familiaal en aristocratisch karakter had, is het zeer eenzijdig om de 
liturgische herinnering in vrouwengemeenschappen louter te zien als een 
dienstverlening aan aristocratische families. Een dergelijke aristocratisch logica houdt 
weinig rekening met de persoonlijke devotie en individuele religieuze ambities van de 
sanctimoniales;14 en reduceert hun relevantie tot dynastieke memoriecentra die geen 
verdere liturgische rol vervulden voor de samenleving.  
Verder kunnen we ons ook vragen stellen bij de passieve liturgische rol die historici 
toedichtten aan religieuze vrouwen. Hoewel concilies de sacramentele 
verantwoordelijkheid van religieuze vrouwen beperkten, zijn er verschillende 
voorbeelden gekend, over heel Europa, van religieuze vrouwen die alsnog een 
sacramentele functie opnamen.15 Bovendien hoeft de vaststelling, dat de individuele 
 
 
13 Ibid., p. 22.  
14 Zie ook de kritische bespreking van Choy van de do-ut-des redenering waarmee voorgaande literatuur naar 
de liturgische dienstverlening van mannengemeenschappen keken: Choy, Intercessory Prayer, pp. 1-24. 
15 Om een aantal voorbeelden te vermelden: Ida, die tussen 920 en 930 abdis was van Remiremont, wordt in het 
Liber Memorialis van het klooster omschreven als “abbatissa et diaconissa”. Ook in tiende-eeuws Rome zijn er 
verschillende voorbeelden gekend van vrouwen die als diaconae gewijd waren, en een oorkonde uit 924 
omschrijft abdis Emma van San Joan de les Abadesses in Catalonië als een “orator et pretor et sponsa Christi […] 
ante faciem Domini”. Hagiografische teksten maken verder ook melding van vrouwen die bij het altaar stonden, 
wat volgens de wetteksten in principe niet mocht. Deze voorbeelden zijn overgenomen uit: Vanderputten, 
Dark Age Nunneries, pp. 83-84, zie ook de bijhorende voetnoten voor de referenties naar deze bronnen. Zie 
verder ook: Bugyis, ‘The Practice of Penance’, in: Speculum, 92:1 (2017), pp. 36-84; Ead., ‘Female Monastic 
Cantors and Sacristans in Central Medieval England: Four Sketches’, in: Medieval cantors and their craft: music, 
liturgy and the shaping of history, 800-1500, K. Bugyis, A. Kraebel en M. Fassler (eds.), Woodbridge, 2017, pp. 151-
170; M.M. Schaefer, ‘Evidence (5th to 12th centuries) for women’s official ministries in Rome’, in: Diakonia, 
diaconiae, diaconato. Semantica e storia nei padri nella Chiesa; XXXVIII Incontro di Studiosi dell’ Antichità Cristiana; 
Roma, 7-9 maggio 2009, Rome, 2010, pp. 577-684. Voor de Duitse regio kan ik verwijzen naar de Vita van 
Wiborada geschreven door Ekkehard van Sankt Gallen tussen 993 en 1047. Volgens haar Vita bezat de 
kluizenares verschillende liturgische gebruiksvoorwerpen die gebruikt werden bij het verlenen van de 
communie en diende ze, weliswaar buiten de mis, de hostie toe. (Ekkehard van Sankt Gallen, ‘Vita Wiboradae’, 
ed. Berschin, pp. 64-65; Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 84; B. Stocker, ‘Die Opfergeräte der heiligen 
Wiborada von St. Gallen – Eine Frau als Zelebrantin der Eucharistie?’, in: Freiburger Diözesan-Archiv, 111 (1991), 
pp. 405-419). In de Vita van Leoba wordt verteld dat Leoba het altaar benaderde. Rudolf, ‘Vita Leoba’, vert. 
Talbot, c. 12, p. 269. 
 
  353
liturgische verantwoordelijkheden van vrouwen beperkter werden in de Karolingische 
periode, niet te impliceren dat het liturgisch belang van vrouwen als gemeenschap afnam. 
Het is hierbij van belang om het genderinclusieve karakter van vrouwenkloosters te 
benadrukken. Clerici ondersteunden vrouwen in hun liturgische en sacramentele noden 
en waren ook emotioneel betrokken op de gemeenschappen waarmee ze verbonden 
waren.16 Het wijst erop dat een te scherpe distinctie tussen de seksen een weinig 
effectieve manier is om de liturgische werking van vrouwengemeenschappen te 
bekijken. Daarnaast toont contemporain bronnenmateriaal uit vrouwenkloosters aan 
dat er binnen de gemeenschap een sterke interesse was in liturgie. De sacramentaria van 
Essen, die ik later in meer detail zal bespreken, vertonen intensieve gebruikssporen: 
verschillende lees- en muzieknotities werden aangebracht, nieuwe missen werden 
toegevoegd of aangepast, en sommige missen zijn ook vervrouwelijkt.17 Hoewel het niet 
zeker is of de vrouwen zelf of de clerici verbonden aan de gemeenschap de teksten 
bewerkten – al suggereert Hartmut Hoffmann dat deze aanpassingen van een 
vrouwelijke hand zijn -18 wijst het wel op een bloeiende liturgische cultuur in 
vrouwenkloosters.19 
Bovenstaande nuanceringen betekenen uiteraard niet dat het huidige narratief van 
vrouwengemeenschappen als (aristocratische) memoriecentra, waar vrouwen de namen 
van overleden familieleden en amici van het klooster reciteerden, volledig 
voorbijgestreefd is. Wel meen ik dat dit beeld slechts gedeeltelijk de lading dekt van de 
liturgische verantwoordelijkheden van vrouwengemeenschappen. Dit hoofdstuk wil het 
klassieke beeld dat de liturgische verantwoordelijkheden van religieuze vrouwen in 
deze periode voornamelijk beperkt bleven tot het reciteren van de namen van 
overleden verwanten en amici van het klooster, nuanceren. Meer bepaald zal ik 
beargumenteren dat religieuze vrouwen parapastorale zorgverstrekkers waren, 
hiermee doel ik op de niet-sacramentele zorg voor de ziel van de gelovige. Hoewel 
religieuze vrouwen in deze periode over het algemeen geen sacramentele 
verantwoordelijkheden konden uitoefenen (de nodige uitzonderingen 
 
 
16 Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 10; Thibaut, ‘Hoe groot was haar verlangen’, pp. 19-23. 
17 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 249-250. 
18 H. Hoffmann, ‘Das Skriptorium von Essen in ottonischer und frühsalischer Zeit’, in: Kunst im Zeitalter der 
Kaiserin Theophanu. Akten des Internationalen Colloquiums veranstaltet vom Schnütgen-Museum, Köln 13.-15. Juni 1991, 
A. von Eeuw en P. Schreiner (eds.), Keulen, 1993, pp. 119-120. 
19 Essen was hier geen uitzondering in. Bodarwé heeft aanggeven dat er ook in Quedlinburg een bloeiende 
liturgische cultuur was, zie: K. Bodarwé, ‘Glaube und Schriftlichkeit im liturgischen Kontext des 
frühmittelalterlichen Quedlinburg’, in: Das dritte Stift: Forschungen zum Quedlinburger Frauenstift (Essener 
Forschungen zum Frauenstift 14), S. Freund en T. Labusiak (eds.), Essen, 2017, pp. 87-110.  
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niettegenstaande)20, waren ze wel nauw betrokken op de zorg voor de ziel en droegen ze 
hier door te bidden, boete te doen en liturgische bijstand te verlenen wel actief aan bij.21  
Een eerste paragraaf gaat dieper in op de betrokkenheid van religieuze vrouwen bij 
stervensbegeleiding en begrafenissen. De zorg voor de purificatie van de ziel die 
religieuze vrouwen en betrokken clerici verstrekten, impliceerde immers niet alleen het 
actief herinneren van de overleden amici en verwanten, maar ook het voorbereiden van 
de ziel op de dood en het effectief begeleiden van de ziel naar het hemelse leven. Een 
tweede paragraaf gaat dieper in op hoe deze zorg voor de purificatie van de ziel 
gerelateerd was aan de individuele monastieke ambities van de religieuze vrouwen. Ik 
zal beargumenteren dat er een parallel was tussen de interne geloofsbeleving van de 
sanctimoniales en de naar buiten gerichte, performatieve liturgie. De laatste paragraaf 
gaat dieper in op de betrokkenheid van conventen op lokale lekengemeenschappen. Ik 
stel hierbij de vraag in hoeverre gemeenschappen van religieuze vrouwen ook een 
parochiale verantwoordelijkheid opnamen – een vraag die vooralsnog zelden gesteld is 
in literatuur. Hoewel het antwoord hierop door de beperkte bronnenoverlevering 
slechts gedeeltelijk beantwoord kan worden, zijn er wel verschillende indicaties die 
wijzen op het parochiale karakter van Saksische vrouwenkloosters. Op deze manier zal 
dit hoofdstuk niet alleen de veronderstelde eenzijdige liturgische rol van vrouwen in 
vraag stellen, maar ook een nieuw narratief bieden over hoe conventen als 
parapastorale gemeenschappen een actieve en relevante liturgische speler waren in de 
Saksische maatschappij.  
7.1 Purificatie van de ziel en funeraire centra 
Voorgaande literatuur wees reeds uitgebreid op het belang van liturgische memorie – in 
de zin van het opstellen van memorieboeken en reciteren van de namen van overleden 
verwanten en amici van het klooster – in vrouwengemeenschappen.22 Het lijkt me dan 
 
 
20 Zie voetnoot 15 hierboven.  
21 Recent werkte Bugyis een gelijkaardige redenering uit met betrekking tot de Engelse casus: Bugyis, The Care 
of Nuns.  
22 Voor relevante literatuur over liturgische memoria, zie met name: Libri vitae. Gebetsgedenken in der Gesellschaft 
des Frühen Mittelalters, D. Geunich en U. Ludwig (eds.), Keulen, e.a., 2015, en vooral het artikel van Schilp, 
‘Überlegungen zur Sakramentarhandschrift D1 als Liber vitae der Essener Frauenkommunität’ in dit volume, 
pp. 203-220, over de namenlijst in het D1-sacramentarium van Essen. Voor meer informatie over het gebruik 
van D1 (en dan vooral de namenlijst en kalender die het manuscript bevat) als liber memorialis, zie onder 




ook niet nodig om hier dieper op in te gaan. In plaats daarvan wil ik nagaan hoe deze 
herinneringscultus paste in een bredere zorg voor de ziel. Hoewel memoria een 
significant onderdeel was van de spirituele opdracht van conventen, meen ik dat de taak 
van vrouwen niet beperkt was tot het reciteren van de namen van overleden verwanten 
en benefactores. Contemporaine narratieve en liturgische bronnen wijzen op een grote 
bekommernis in vrouwelijke religieuze middens voor de fysieke en spirituele purificatie 
van de ziel. Deze parapastorale bekommernis voor de ziel focust zich op de rite de 
passage die de dood is en uit zich niet alleen in het actief herinneren van overleden 
verwanten, maar ook in stervensbegeleiding en bijstand bij begrafenissen. Volgend 
hoofdstuk gaat dieper in op de funeraire verantwoordelijkheden van religieuze 
vrouwen, en gaat na hoe dit, samen met de liturgische memorie, onderdeel uitmaakte 
van een breder parapastoraal systeem waar de zorg voor de ziel tijdens en na het 
overlijden centraal stond.  
7.1.1 Sporen van vrouwelijke betrokkenheid bij funeraire praktijken 
De betrokkenheid van vrouwen en religieuze vrouwen bij funeraire praktijken is op zich 
niet nieuw. Recent onderzoek van Helvétius beargumenteerde dat aristocratische 
matronae een belangrijke rol speelden in de ontwikkeling van de cultus van martelaren 
in de laatantieke oudheid. Verschillende passiones berichtten over adellijke matronae die 
zich over overleden martelaren en hun graven ontfermden. Ze wasten en verzorgden de 
lichamen van de overledenen, fungeerden als pleuranten bij de begrafenis, waakten bij 
het graf, en hielden ook de herinnering van de martelaren levendig in de vroegste 
martyriale basilica. Ook in de Merovingische periode was er een sterke vrouwelijke 
aanwezigheid in suburbane en rurale basilicae waarbij religieuze vrouwen de cultus van 
martelaren verzorgden. Hoewel verschillende van deze gemeenschappen in de loop van 
de zesde tot de negende eeuw onder episcopale impuls werden omgevormd tot 
mannengemeenschappen, wees Helvétius erop dat de herinnering aan de funeraire rol 
van vrouwen aanwezig bleef in vrouwenkloosters via martyriale literatuur.23 Vanuit dit 
opzicht is het interessant te vermelden dat de martelarencultus en de bijhorende 
literatuur goed vertegenwoordigd was in Saksische vrouwenkloosters. Zeker de 
bibliotheek van Essen bevatte verschillende passiones en het klooster had daarnaast een 
 
 
zur Nutzung des Essener Sakramentars D1’, in: Fragen, Perspektiven und Aspekte der Erforschung mittelalterlicher 
Frauenstifte: Beiträge der Abschlusstagung des Essener Arbeitskreises (Essener Forschungen zum Frauenstift 15), K.G. 
Beuckers en T. Schilp (eds.), Essen, 2018, pp. 111-144; Huth, ‘Die Düsseldorfer Sakramentarhandschrift D1’, pp. 
213-298. 
23 Helvétius, ‘Le monachisme féminin’, pp. 220-227. 
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uitgebreide reliekenschat van martelaren.24 Bij een aantal van deze martelaren 
verwijzen de vitae expliciet naar de betrokkenheid van (religieuze) vrouwen in de 
vroegste fase van de cultus. Dit is bijvoorbeeld het geval bij Maxellendis, die sinds ten 
minste de jaren 940/945 in Essen werd vereerd.25 Zij stierf in de tweede helft van de 
zevende eeuw de martelaarsdood nadat ze weigerde te huwen. Haar Vita getuigt hoe de 
adellijke vrouw Amaltrude na haar dood een kerk oprichtte waar een kleine 
gemeenschap rond groeide van zowel clerici als religieuze vrouwen.26 We hebben geen 
weet of Essen over een kopie beschikte van de Passio van Maxellendis, maar uit 
hagiografische bronnen blijkt wel dat er in Caudry, het klooster dat rondom de heilige 
was gegroeid, een sterke herinnering was aan de vrouwen die de vroegste cultus van de 
martelares verzorgden.27 Het valt zeker niet uit te sluiten dat de herinnering aan een 
Merovingische traditie, waarbij religieuze vrouwen (samen met clerici) de lichamen van 
martelaren verzorgden en bewaakten en hun cultus initieerden, via de martyriale 
literatuur en martelarencultus in andere regio’s dan het Frankische hartland, zoals 
Saksen, geïntroduceerd werd.  
Los van de vraag naar de continuïteit tussen de funeraire taken van vrouwen in het 
Frankische Gallië en de sanctimoniales van Saksen, vinden we in contemporaine 
narratieve teksten verschillende indicaties dat religieuze vrouwen betrokken waren bij 
funeraire aangelegenheden. Zo lezen we in de tiende-eeuwse Vita Mathildae Posterior dat 
Mathilde op haar sterfbed de aanwezigheid van zowel de priesters als de sanctimoniales 
wenste bij haar laatste biecht, opdat zij God vergiffenis zouden kunnen vragen.28 Na het 
ontvangen van de communie vroeg ze aan de aanwezigen (waaronder ook de religieuze 
vrouwen) om psalmen te zingen en het evangelie te lezen tot haar ziel haar lichaam had 
verlaten.29 Ook in de Vita Hathumodae lezen we hoe de leden van Gandersheim continu 
 
 
24 Voor een overzicht van de hagiografische literatuur in Essen, Quedlinburg en Gandersheim, zie: Bodarwé, 
Sanctimoniales litteratae, pp. 336-337. Voor een overzicht van de hagiografische literatuur in de Duitse regio, 
zie: El Kholi, Lektüre in Frauenkonventen, pp. 363-372. Voor een overzicht van de martelarencultus in Essen, zie: 
Bodarwé, ‘Roman Martyrs’, pp. 359-365. 
25 Helvétius, ‘La Passio de sainte Maxellende’, p. 169. 
26 Ibid., pp. 170-171. 
27 Ibid. 
28 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 27, p. 200: “Post hec verba precepit presbiteros et sanctimoniales propius 
accedere, ut eius confessionem audirent et sibi a Deo remissionem postularent.” Vita Mathildis Posterior’, vert. 
Gilsdorf, c. 27, p. 126. 
29 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 27, p. 200; ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 27, p. 126: “Quo 
facto iussit missam celebrari et corpus Christi sibi afferri, ut per sacri mysterii communionem securius evaderet callidi 
hostis lesionem. Hiis omnibus rite peractis sibi astantes admonuit, ut psalmos vigilanter decantarent et evangelium 
legerent, usque dum anima iussu Dei de corpore discederet.” 
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baden voor Hathumoda toen hun abdis op sterven lag en waakten bij haar sterfbed.30 
Deze twee anekdoten zijn uiteraard onvoldoende om een uitgebreide funeraire 
verantwoordelijkheid van religieuze vrouwen te beargumenteren, maar kunnen wel als 
opstap dienen om riten in verband met stervensbegeleiding in liturgische handboeken 
afkomstig uit vrouwenkloosters van naderbij te bekijken. 
Betreffende Saksen is vooral het liturgisch materiaal uit Essen goed bewaard. Van dit 
klooster hebben we drie sacramentaria, uit respectievelijk de negende en tiende eeuw, 
die veelvuldige sporen bevatten van vrouwelijke betrokkenheid.31 Hoewel sacramentaria 
liturgische handboeken voor clerici waren, mogen we de betrokkenheid van vrouwen 
bij het schrijven, becommentariëren of lezen van deze manuscripten niet a priori 
uitsluiten. Paleografisch onderzoek heeft aangetoond dat D2 in het scriptorium van 
Essen is geschreven - al is het niet zeker of de sanctimoniales het zelf hebben 
neergeschreven of monniken afkomstig van Werden.32 De twee andere sacramentaria, D1 
en D3, zijn van elders afkomstig, maar beide codices zijn uitgebreid becommentarieerd 
en aangevuld met missen en liturgische aantekeningen die sterk afgestemd zijn op de 
Essense context.33 Ook zijn verschillende missen gegenderd, in die zin dat er vrouwelijke 
uitgangen werden geschreven boven aansprekingen en verwijzingen naar de 
religieuzen die betrokken waren bij het ritueel.34 Het is niet zeker of deze aanpassingen 
van vrouwelijke hand zijn. Toch lijkt het, gezien de bloeiende intellectuele cultuur in 
vrouwenkloosters en het argument dat er een gedeelde literaire cultuur was tussen de 
sanctimoniales en de clerici verbonden aan het klooster, onwaarschijnlijk dat dit niet in 
overeenstemming met de vrouwen van de gemeenschap gebeurde. We kunnen deze 
 
 
30 Agius, ‘The Life of Hathumoda’, vert. Paxton, c. 20, c. 24, pp. 136, 138-139; Agius, ‘Vitae Hathumodae’, ed. 
MGH, c. 20, 24, pp. 173-174.  
31 Voor een uitgebreidere bepsreking van het liturgische materiaal van Essen, zie: Bodarwé, Sanctimoniales 
litteratae, pp. 247-252. Ook de sacramentaria München, Bayerische Staatsbibliothek Clm 10077 en Wenen, 
Österreichische Nationalbibliothek, Cod. 1815 zouden afkomstig zijn uit Essen, maar hier bestaat meer 
onzekerheid over. Ibid., p. 247-248. 
32 Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen Handschriften und Fragmente der Signaturengruppe D, vol. 1, pp. 
102-117. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 246-252, 392-394. 
33 Janz-Wenig, Müller en Patt, Die mittelalterlichen Handschriften und Fragmente der Signaturengruppe D, vol. 1, voor 
D1: pp. 81-102; voor D3: pp. 118-138; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 246-252, voor de bespreking van D1: 
pp. 389-392; voor de bespreking van D3: pp. 394-396.  
34 Zie het overzicht in: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 250, voetnoot 115, overgenomen in 3.2.3 Liturgische 
veelzijdigheid, voetnoot 261. 
 Voor meer over dergelijk genderinclusief liturgisch taalgebruik, zie: J.F. Henderson, ‘Inclusive Language in 
the Liturgy: Historical Perspectives’, in: Celebrate!, 41 (2002), pp. 25-29; Id., ‘Feminization of Medieval Liturgical 
Texts Through Emendation: Documentation’, Liturgy and Medieval Women, 2003, www.jfrankhenderson.com 
(geraadpleegd 8 oktober 2019). 
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sacramentaria dan ook beschouwen als geïndividualiseerde teksten die de liturgische 
identiteit van Essen als gemeenschap weergeven.  
Volgende twee paragrafen gaan dieper in op respectievelijk de rite voor de zieken en die 
voor de overledenen in de sacramentaria van Essen. Hoewel beide rituelen voortbouwen 
op eerdere liturgische tradities, zijn het unieke compilaties die ik vooralsnog in geen 
enkel ander liturgisch manuscript ben tegengekomen. Een grondige comparatieve 
analyse van deze interpolaties stelt ons in staat om de funeraire visie van Saksische 
vrouwengemeenschappen te begrijpen en na te gaan hoe religieuze vrouwen en 
betrokken clerici hun zorg voor de ziel vormgaven.  
7.1.2 De hoop op een goede dood: stervensbegeleiding in 
vrouwenkloosters 
Sterven in de vroege middeleeuwen 
De liturgische traditie betreffende ziekte en dood is reeds uitgebreid bestudeerd.35 
Zonder dieper in te gaan op de details, wil ik een aantal krachtlijnen schetsen die 
noodzakelijk zijn voor een beter begrip van dit hoofdstuk. In de late oudheid zag men de 
transitie van leven naar dood als een glorieuze overgang waarbij verlossing zeker was. 
Begrafenisrituelen waren dan ook zeer positief van insteek; een “triomfantelijke 
processie” of “adventus” – zoals Paxton het beschrijft – “naar het eeuwige licht”.36 
Daarbij aansluitend was de rite voor zieken opvallend hoopvol. De zegening voor zieken 
werd gezien als een spiritueel medicijn dat gericht was op fysiek herstel.37 In de 
Merovingische periode daarentegen boezemde dood veel meer angst in. Verlossing was 
allesbehalve zeker; het was dus noodzakelijk dat er voorafgaand aan het overlijden 
gebeden werd voor de purificatie van de ziel. In die zin werd ziekte ook meer gezien als 
een prelude op de dood. De rite voor zieken focuste dan ook niet meer op de eigenlijke 
genezing, maar was een voorbereiding van de ziel op het laatste oordeel. Hoewel de 
Merovingsiche riten, veel meer dan de laatantieke liturgische traditie, de nadruk legde 
op boete, zonde en biecht, was er veel variatie in de exacte invulling van de riten voor 
zieken en stervenden.38 In de Karolingische periode wilden de wetgevers meer 
conformiteit brengen in de brede waaier aan liturgische riten. Meer specifiek hoopte de 
Karolingische elite om de oude Ierse en Gelasiaanse tradities te vervangen door een 
 
 
35 Zie met name: Paxton, Christianizing death. 
36 Zo omschreven in Ibid., p. 42. 
37 Ibid., pp. 37-46, 201-209. 
38 Zie vooral de uitgebreide studie van Paxton: Ibid., pp. 47-91, 202-205. 
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eenvormig sacramentarium: het zogenaamde Hadriaans-Gregoriaans sacramentarium, dat 
opgesteld zou zijn door Gregorius de Grote, maar dat vermoedelijk dateert uit de 
zevende en achtste eeuw.39 De Karolingische visie op ziekte en dood grijpt gedeeltelijk 
terug naar oude Romeinse en Visigothische tradities. Dit is het duidelijkst in de rite voor 
zieken die opnieuw werd ingevuld als een ritueel hulpmiddel om fysiek herstel te 
bereiken, en niet als een voorbereiding op de dood en transitie naar de andere wereld.40 
Daarnaast appelleren Karolingische begrafenisrituelen aan de juridische hofcultuur, en 
wordt God voorgesteld als een rechtvaardige rechter.41 Ondanks de opzet van Karel de 
Grote om een standaard liturgisch handboek te introduceren, moeten we de idee van 
eenheid binnen de Karolingische liturgie nuanceren. De verspreiding van het 
Hadriaans-Gregoriaans sacramentarium betekende immers niet het einde van oudere 
Gelasiaanse en Frankische tradities. In de praktijk zien we vaak combinaties opduiken 
van verschillende tradities, afwijkingen en lokale interpretaties.42 Daarnaast werden ook 
verschillende supplementen geschreven op het zogenaamde Gregorianum, waarvan dat 
van Benedictus van Aniane – het Hucusque - het bekendste is. Deze supplementen gaven 
vervolgens een aanzet voor verdere compilaties.43  
Een belangrijke getuige van deze synthesecultuur is het sacramentarium van Rodradus, 
dat kort na 853 geschreven is in Corbie. Aangezien dit manuscript een mogelijke legger 
is van de zegening van de zieken in D1, is het opportuun om kort in te gaan op dit 
ritueel in het Rodradusmanuscript. Hoewel de rite voor de zegening van de zieke in de 
Rodraduscodex niet voorkomt in het Hucusque, heeft onderzoek van Paxton wel 
aangetoond dat de rite van de hand van Benedictus van Aniane zou zijn en 
waarschijnlijk kort na 815 op schrift is gesteld.44 De rite vindt nauw aansluiting bij de 
Karolingische focus op het fysiek herstel van de zieke. Zo ving het ritueel aan met het 
besprenkelen van de zieke en zijn huis met gewijd water, terwijl de priester een gebed 
en antifoon opzei. Daarna volgde er een gebed waarin gebeden werd voor de terugkeer 
van de gezondheid van de zieke; waarna de zieke werd gevraagd om te knielen en rechts 
van de priester te staan. Vervolgens werd er een antifoon gezongen terwijl de priester 
 
 
39 Hen, ‘The recycling of liturgy’, p. 155; Palazzo, A history of Liturgical Books, pp. 52-54. 
40 Paxton, Christianizing Death, 138-154. 
41 Ibid., p. 206. 
42 Palazzo, A history of Liturgical Books, pp. 52-54; Hen, ‘The recycling of liturgy’, pp. 155-156. Een voorbeeld van 
hoe oude tradities bleven bestaan en zich vermengden met de Hadriaans-Gregoriaanse traditie: Paxton, 
Christianizing Death, pp. 128-200. 
43 Ibid., pp. 131-132. 
44 Ibid., pp. 149-153, een schematisch overzicht van de rite is te vinden op p. 151. De referentie naar het 
Rodradusmanuscript is: Parijs, Bibliothèque nationale, Ms lat. 12050. De rite voor de zieken is te vinden op fol. 
246r-248v. Een uitgave van de rite is te vinden in: Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. Deshusses, pp. 145-146. 
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en andere aanwezigen hun handen op de zieke plaatsten. Na twee gebeden zalfde de 
priester de zieke door een kruis te maken met heilig oliesel in de nek, op de keel, tussen 
de schouders, op de borst en plaatsen waar het meest pijn deed, en sprak hij volgende 
formule uit:45  
“Ik zalf je in de naam van de Vader, de Zoon en de Heilige Geest opdat geen enkele 
onzuivere geest in je ledematen, merg of gewrichten zou blijven, maar dat de 
kracht van Christus, de meest hoge en Heilige Geest, in je mag leven; zo dat je door 
de werking van dit mysterie, de zalving met heilig oliesel en onze gebeden, 
genezen of getroost door de macht van de Heilige Drievuldigheid, herstelling of 
verbetering van je gezondheid zal verdienen”.46  
Hierna volgden nog twee gebeden – “Domine Deus qui es uera salus” en “Sana quoque” - 
een zegening en communie.47  
De rite zoals overgeleverd in het Rodradus-manuscript geeft, zoals Paxton het 
verwoordde, de “puurste versie”48 weer van de Aniaanse visie op ziekte en sterven, maar 
was ook onderwerp van verdere bewerkingen. Tussen de creatie van de rite kort na 815 
en de opschriftstelling in Corbie rond 853, is de oorspronkelijke rite van Benedictus 
uitgebreid. Deze toevoegingen grepen terug naar oudere Gelasiaanse riten en ideeën, 
waarin de purificatie van de ziel centraal stond.49 Indicatief is volgende toegevoegde 
passage over de zegening van de vijf zintuigen. 
“Vele priesters, echter, zalven de zieke over de vijf zintuigen van het lichaam, 
namelijk op de wenkbrauwen, de binnenkant van de oren, op het einde of binnen 
de neusgaten en op de buitenkant van de handen. Ze doen dit zo dat indien een 
onzuiverheid van de ziel en het lichaam zich zou hechten aan de vijf zintuigen, 
het medicijn van God het zal wegvegen.”50 
De rite richtte zich op het wegwerken van de onzuiverheden van de ziel die in de 
verschillende zintuigen waren geslopen. De focus op de purificatie van de ziel blijkt ook 
uit de toevoeging van het gebed “Omnipotens sempiterne Deus qui subuenis in periculis”,51 
dat een Gelasiaanse oorsprong kent. Het gebed vraagt God om een engel te sturen die de 
zieke kan helpen in het bereiken van verlossing in de hemel. Deze aanpassingen geven 
 
 
45 Beschrijving overgenomen uit: Paxton, Christianizing Death, pp. 153-154. 
46 Vertaling overgenomen uit: Ibid. 
47 Ibid.  
48 Citaat op Ibid., p. 159. 
49 Ibid., pp. 159-161. 
50 Deze vertaling is gebaseerd op: Ibid., p. 159. 
51 Ibid., p. 160. 
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de Aniaanse rite een geheel eigen accent, dat opnieuw meer de nadruk legt op 
zondebesef en purificatie van de ziel.52  
Het manuscript van Rodradus is indicatief voor een bredere liturgische cultuur 
waarbij er gezocht werd naar een synthese tussen oude Gelasiaanse tradities en het 
Hadriaans-Gregoriaans sacramentarium. Hoewel deze lokale syntheses leidden tot een 
grote variatie aan funeraire riten en riten voor zieken, was er wel een algemene tendens 
waarbij de focus opnieuw meer op spirituele purificatie kwam te liggen, eerder dan 
fysiek herstel van de zieke.53  
Er is nog maar weinig onderzoek gebeurd naar de receptie van deze liturgische 
innovaties in vrouwengemeenschappen. Ook Paxton die een uitgebreide studie maakte 
van de visies op ziekte en dood stelde deze vraag niet. De sacramentaria uit Essen bieden 
echter een unieke opportuniteit om hier dieper in te gaan. De trend om Gelasiaanse, 
Aniaanse en Gregoriaanse visies op ziekte en dood met elkaar te combineren, kent 
immers een weerklank in Essen. De rite voor zieken zoals die is overgeleverd in D1, het 
oudste sacramentarium uit Essen dat uit de negende eeuw dateert, komt, incluis de 
toevoegingen, overeen met de rite in het Rodradus’ manuscript.54 Dit is op zich niet zo 
verwonderlijk. Dausend had reeds eerder het vermoeden geuit dat D1voortgaat op een 
legger die afkomstig is van de omgeving van Corbie, waar de oudste getuige van de rite 
is bewaard. Hij sluit zelfs niet uit dat Rodradus manuscript de legger was van D1.55 Het 
toont op zijn minst aan dat de nieuwste liturgische innovaties relatief snel een ingang 
vonden in Essen. Wat echter nog niet is opgemerkt in secundaire literatuur, is dat er 
 
 
52 Beschrijving overgenomen uit: Ibid., pp. 159-160. 
53 Ibid., pp. 148-161. 
54 De enige afwijking van de rite in D1 ten opzichte van het Rodradusmanuscript is de toevoeging van drie 
gebeden op het einde van de rite. De rite in het Rodradushandschrift eindigt met “Omnipotens sempiterne Deus” 
(fol. 248v). In D1 worden hier nog volgende gebeden aan toegevoegd: “Respice Domine famulum tuum N. in 
infirmitate[…]”, “Deus qui facturae tuae pio semper dominaris affectu […]”, “Deus qui humano generi et salutis remedium 
et vita aeternae[…]”, “Virtutum celestium Deus qui ab humanis corporibus[…]”, “Domine sanctae pater omnipotens 
aeterne Deus qui fragilitatae conditionis […]”, “Domine sanctae pater omnipotens aeterne Deus qui benedictionis tuae 
gratiam […]” (fol. 184r-v). Het is niet duidelijk wat de legger is van deze gebeden, al vinden we deze gedeeltelijk 
terug in de aangepaste rite in D2 dat ik later verder bespreek (zie hiervoor tabel 9 met het schematisch 
overzicht van de rite voor de zieken in D2).  
55 Zie de argumentatie in: Dausend, Das älteste Sakramentar, pp. 85-87. Het is in dit kader relevant op te merken 
dat de rite in D1 het Rodradusmanuscript niet verbatim overneemt. Zo stelt het Rodradusmanuscript 
bijvoorbeeld “Et postea flectat genu uel genua qui est languidus” (fol. 246r), terwijl we in D1 “Et postea flectat genua 
qui est languidus” (fol. 182r) kunnen lezen. Wel komen de onderlijnde passages in D1 (zie het schematisch 
overzicht in tabel 8) overeen met de passages die in het Rodradusmanuscript in het vet staan. Alleen de regel 
“usque infinem cum gloria. Et repetant antiphona” (fol. 182v) dat in D1 onderlijnd is, staat in het 
Rodradusmanuscript niet in het vet (fol. 246v). Daarnaast staat het gebed “Christe caelestis medicina” in het 
Rodradusmanuscript (fol. 248r) in het vet, maar is het in D1 ( fol. 183v) niet onderlijnd.  
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binnen de gemeenschap van Essen ook verder geëxperimenteerd werd met de 
liturgische traditie uit Corbie. Dit blijkt als we de rite voor de zieken in D2,56 die in het 
midden van de tiende eeuw in Essen op schrift is gesteld, vergelijken met de negende-
eeuwse rite in D1. De rite in D2 volgt grotendeels de rite in D1, die overeenkomt met het 
Rodradusmanuscript, maar is danig geïnterpoleerd en aangepast. Waar de rite in D1 
twee sporen volgt, namelijk het fysieke herstel en de purificatie van de ziel,57 
weerspiegelen de uitbreidingen in D2 een uitgepuurde focus op de purificatie van de ziel 
en het belang van boete en biecht.  
Deze aanpassingen zijn nog niet systematisch onderzocht in literatuur. Desalniettemin 
is de aangepaste rite in D2 een unieke getuigenis van de liturgische visie van Essen. 
Volgend deel gaat dan ook dieper in op de rite en de verschillen met de rite in D1. Ik 
benadruk hierbij dat we niet weten of deze aanpassingen van de pen van de 
sanctimoniales of betrokken clerici waren, maar dat deze vraag in het kader van dit 
hoofdstuk niet zo relevant is. Zoals eerder aangestipt waren er nauwe connecties tussen 
religieuze vrouwen en geaffilieerde clerici. Het is zelfs meer dan waarschijnlijk dat deze 
mannen zich ook onderdeel voelden van deze gemeenschappen.58 Bovendien lijkt het 
me zeer onwaarschijnlijk dat, zelfs indien de clerici de pen ter hand namen, ze niet 
zouden hebben overlegd met ten minste de abdis over de inhoud van hun geschriften. 
Belangrijker is het om vast te stellen dat deze aanpassingen in Essen werden 
neergeschreven en ons bijgevolg iets kunnen vertellen over de lokale visie op ziekte in 
deze gemeenschap. 
 
RITE ZIEKENZALVING ESSEN, D1, FOL. 182R-184V.59  
 
In primis faciant sacerdotes aquam benedictam et spargant eam cum antiphona et oratione super ipsum infirmum et 
super domum eius. Deinde a sacerdote dicatur haec oratio. ORATIO 
  Deus qui (per) apostolum tuum locutus es infirmatur quis in uobis […]. Per. 
Et postea flectat genua qui est languidus et stet ad dexteram sacerdotis et sic decantetur haec antiphona 
 AN Dominus locutus est discipulis suis in nomine meo daemonia […]  
Hic ponant manum super infirmum omnes sacerdotes et ministri eorum  
 
 
56 D2, fol. 191v-196r. 
57 Zie de eerdere analyse van het Rodradusmanuscript door Paxton.  
58 Thibaut, ‘“Hoe groot was haar verlangen om mij te zien”, pp. 19-23; Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 10. 
59 De transcripties in de tabellen zijn, tenzij anders aangegeven, van mijn eigen hand. Ik heb de tekst zo 
getrouw mogelijk overgenomen, incluis de schrijffouten, hoofdletters en onderlijningen. Sommige gebeden 
worden aangeduid met een afkorting, deze heb ik overgenomen. AN staat voor antifoon, PS voor psalm, V 
voor vers, OR voor oratio en L voor litanie. Woorden of woorduitgangen die erboven of erbij werden 
geschreven heb ik aangegeven met ronde haakjes. Vierkante haakjes wijzen erop dat de tekst doorloopt, maar 




 PS Deus deorum dominus locutus est et uocuauit terram. Et repentant In nomine meo. ORATIO 
  Oremus dominum nostrum Iesum Christum et cum omni […]. Per. ALIA 
  Succurre Domine infirmo et medica eum spiritali […]. Per. 
 PS Ad dominum cum tribum ALIA ORATIO 
  Deus qui famulo tuo Ezechiae ter quinos annos ad uitam […]. Per. ALIA ANTIPHONA 
  Sana Domine infirmum istum cuius ossa turbata […] 
 PS Domine ne in ira tua usque infinem cum gloria 
Et repetant antiphonam et sic perunguant infirmum de oleo sanctificato cruces faciendo in collo in guttere et inter 
scapulas et in pectore uel in loco ubi dolor imminet amplius perunguatur. Et supplicando dum inunguitur infirmis 
dicat unus ex sacerdotibus hanc orationem ORATIO 
  Inunguo te oleo in nomine patris et filii et spiritus sancti […]. Per. ALIA ORATIO 
  Domine Deus noster qui es uera salus et medicina et a […]. Per. ALIA 
  Sana quoque quaesumus omnium medicator eius febrium et […]. Per. ALIA ORATIO 
  Propitietur dominus iniquitatibus et sanet omnes […]. 
Deinde communicet eum corpore et sanguine domini et sic faciant per vii dies si necessitas fuerit tam de communione 
domini quam de alio officio. Et suscitabit eum dominus et si in peccatis fuerit dimittentur ei. Debent etiam secerdotes 
et ministri sanctae Dei ecclesiae cum summa reuerentia infirmis decantare per singulos dies uesperas et matutinus 
cum hymno Christe caelestis medicina patris et reliqua cum antiphonis et responsoriis siue lectionibus et orationibus 
ad hoc pertinentibus  
Multi enim sacerdotum infirmos perungant insuper in quinque sensus corporis id est in superciliis oculorum et in 
auribus deintus et in narium summitate siue interius et in manibus exterius id est de foris.  
In omnibus ergo eius membris crucem faciant de oleo consecrato dicentes In nomine patris et filii et spiritus sancti. Hoc 
enim ideo faciant ut si in quinque sensibus mentis et corporis aliqua macula inhaesit hac medicina sanetur. ALIA ORATIO 
  Omnipotens sempiterne Deus qui subuenis in periculis et […]. Per. ALIA 
  Respice Domine famulum tuum N. in infirmitate sui corporis […]. Per. ALIA 
   Deus qui facturae tuae pio semper dominaris affectu inclina […]. Per. ALIA 
  Deus qui humano generi et salutis remedium et uita aeternae […]. Per. ALIA ORATIO 
   Uirtutum celestium Deus qui ab humanis corporibus […]. Per. ALIA ORATIO 
  Domine sanctae pater omnipotens aeterne Deus qui fragilitatae conditionis […]. Per. ALIA ORATIO 
  Domine sanctae pater omnipotens aeterne Deus qui benedictionis tuae gratiam […]. Per dominum.  
Tabel 8 Schematisch overzicht rite ziekenzalving Essen, Düsseldorf, ULB D1, fol. 182r-184v. 
Overgenomen uit: Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. Deshusses, pp. 150-151.60  
Lokale experimenten in Essen (D2, 10e eeuw) 
De structuur van de rite voor de zieken in D2 volgt grotendeels die van D1.61 Daarnaast 
zijn dezelfde passages onderlijnd, op basis waarvan we ervan uit kunnen gaan dat D1 de 
legger was voor de rite in D2;62 al is het niet duidelijk welke leggers er zijn gebruikt voor 
 
 
60 In de transcriptie in deze tabel heb ik onderlijningen in het manuscript overgenomen, wat niet het geval is 
in de uitgave van Deshusses. Ook woorden die in het manuscript in het vet staan, heb ik als dusdanig 
weergegeven. Verder heb ik de uitgave van Deshussen integraal overgenomen. Le sacramentaire Grégorien, vol. 
3, ed. Deshusses, pp. 150-151.  
61 Voor de structuur van D1, dat overeenkomt met het Rodradusmanuscript, heb ik gebruik gemaakt van de 
beschrijving van Paxton, Christianizing Death, pp. 149-161. 
62 De onderlijnde passages in D1 zijn: “In primis faciant […] hec oratio” (fol. 182r); “Et postea flectat genua […] hec 




de toegevoegde passages. De rite bevat naast de onderlijnde passages nog andere 
gebruikssporen. Zo zijn er kruisjes getekend bij de woorden “crucem” 63, en werden 
bepaalde aansprekingen en verwijzingen naar betrokkenen bij de rite – weliswaar niet 
consequent – vervrouwelijkt.64 Deze aanpassingen doen alleszins vermoeden dat de rite 
gepraktiseerd werd binnen de gemeenschap. Spijtig genoeg is het niet duidelijk voor 
welk doelpubliek de rite gold: de sanctimoniales of clerici die op sterven lagen, of leken 




“Deinde communicet eum […] eum hymna.” (fol. 183v); “Multi enim sacerdotum […] et in auribus” (fol. 183v); “In 
nomibus ergo […] medicina sanetur” (fol. 184r). De onderlijnde passages in D2 zijn: “Et postea flectet […] haec 
antiphona” (fol. 192v); “Sic ponant […] ministri eorum” (fol. 192v); “Et repetant” (fol. 192v); “Sequitur oratio” (fol. 
192v); “Sequitur antiphona” (fol. 192v); “Et repeant” (fol. 192v); “Et sic per unguant […] sacrato dicentes” (fol. 192v-
193r); “hoc enim […] Dei sanetur” (fol. 193r); “huius modi […] sentiamus” (fol. 193r); “hoc famulo[a] tuo[a]” (fol. 193r); 
“cum petentes” (fol. 193r); “saluans” (fol. 193r); “sicut unxit […] olei” (fol. 194r); “omni potentis” (fol. 194r); 
“tuorum” (fol. 194v); “et filii” (fol. 194v); “dolores” (fol. 194v); “Deinde communicet […] suscitabit eum dominus” (fol. 
195r). 
63 Op fol. 192v boven “crucem”; op fol. 193r boven “crucem” en “patris et filii et spiritus sancti”. 
64 Fol. 192r: “famulo(ae) tuo(ae)”; “hu(a)nc famulu(a) tu(a)”; toevoeging “tua” voor “ei ferre digneris”; “hi(ae)c 
famulu(a)s tuu(a)s”. Fol. 192v: “restitutu(a)s et sanatu(a)s”; “famulu(a)m tuu(a)m”; “restitu(a)s”. Fol. 193r: “ho(a)c 
famulo(a) tuo(a)”. Fol. 193v: “famulo(ae) tuo(ae)”. Fol. 194r: “criminoso(a)”; “munitu(a)s”; “roboratu(a)s”. Fol. 194v: 
“unctu(a)s”; “famulo(ae) tuo(ae)”; “hu(a)nc famulu(a) tua N. et que(a)m”. Fol. 195r: “ilu(a)m”. Fol. 195v: “famulo(a) 
tuo(a)”; “constituto(ae)”; “illo(a)”; “illo(a)”. Fol. 196r: “eu(a)m”; “eu(a)m”; “eu(a)m”; “illo(a)”; “famulu(a)m tuu(a)m”.  
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RITE ZIEKENZALVING ESSEN, D2, FOL. 191V-196R. 
Primum ipse infirmus confiteatur omni modis Domino et sacerdoti suo puriter omnia peccata sua et recontiliationem 
suam ad eo percipiat plenam postea uero dicat sacerdos. Domine labia mea aperies. Et Deus meus in adiutorium meum 
intende. Cum gloria. Deinde canentur ab omnibus vii penitentiales psalmi. Deus in adiutorium meum intende. Dilexi 
quoniam usque laudate nomen domini.  
In primis aspergant sacerdotes aquam benedictam cum antiphona super ipsum infirmum et super domum eius. 
Deinde dicatur a sacerdote oratio quae in sacramento continetur usque ad unctionem infirmi et post has orationes 
dicat sacerdos  
  Omnipotens mitissime Deus respice propitius preces nostras. Alia. 
  Deus qui famulo tuo ezechie. Alia. 
  Deus qui beatum Petrum apostolum qui misisti ad Tabitam famulam tuam ut eius precibus 
suscitaretur ad uitam exaudi nos quaesumus et famulum(a)m tuu(a)m N. hunc(anc) que(a) in tuo nomine uisitat 
nostra fragilitas exorata me dicinae tuae medela subueniat. Per. Alia.  
  Deus misericors Deus demens qui. Alia. 
  Maiestatem tuam Domine supplices. Alia.  
  Omnipotens et misericors Deus qui omnem animam confitentem et penitentem. Alia. 
  Omnipotens sempiterne Deus confitenti tibi famulo(ae) tuo(ae) N. Alia. 
 Ps        Add dominum 
  Respice Domine propitius super hu(a)nc famulu(a) tuu(a) N. (et) ut opem (tua) ei ferre digneris(are) 
super lectum doloris eius et inpone manum tuam in manu mea et impera egritudini eius ne mea peccatoris manus 
spernat infirmitas sed inuocationem nominis tui uereatur et fugiat ut hi(ae)c famulu(a)s tuu(a)s N. languor depulso 
ad sanitatem refectus exurgat et repraesentetur aeclesiae tuae ut gratias referat nomini sancto tuo. Per. 
 PS Leuaui  
V Benedicat tibi dominus. Alia. 
 Omnipotens sempiternae Deus qui subuenis 
 PS  De profundis 
V Quoniam tu in luminas lucernam 
PS Confitebor 
 V Confitebor Domino 
 Ps Eripe me Domine ab homine 
 V Dirigatur Domine. Alia. 
                          Da nobis Domine ut sicut publicani precibus et confessione placates es ita et huic famulo(ae) tuo(ae) N. 
placare Domine et precibus eius aspira ut in confessione flebili permanenti et petitione perpetua clementiam tuam 
celeriter exoret sanctisque altaribus et sacramentis restitutu(a)s coelesti gloriae mancipetur. Per.  
 PS Uoce mea  
V          Qui redimet. Alia. 
 Domine Deus qui per apostolum tuum locutus es infirmatur quis in uobis inducat presbiteros aeclesie 
ut orent super eum inguentes eum oleo sancto in nomine domini et oratio fidei saluabit infirmum et alleuabit 
eum dominus et si in peccatis sit dimittetur ei. Cura quis Domine Deus noster gratia spiritus sancti languores 
istius infirmi et sua sana uulnera eiusque dimitte peccata atque dolores cunctos cordis et corporis expelle 
planamque ei interius exteriusque sanitatem misericorditer redde ut ope misericordiae tuae restitutu(a)s et 
sanatu(a)s ad pristina reparetur officia. Per.  
Et postea flectet genua qui est languidus et stet ad dexteram sacerdotis et sic decantur haec antiphona 
  Dominus locutus est discipulis suis in nomine meo demonia eicit et super infirmos manus uestras 
inponite et bene habebunt. 
Sic ponant manus super infirmum omnes sacerdotes et ministri eorum  
 PS Deus deorum.  
Et repetant. In nomine meo. Sequitur oratio. 
  Oremus dominum nostrum Ihesum Christum et cum omni supplicatione rogemus ut hanc famulu(a)m 




  Succurre Domine infirmo isti et medica cum spiritali medicamine ut in pristina sanitatem restitu(a)s 
gratiarum tibi sanus referat actiones. Per. 
PS       Ad dominum. 
Et repetant ut in pristina sanitatem. SEQUITUR ORATIO. 
  Deus qui famulo tuo Ezechio ut supra SEQUITUR 
 AN Sana Domine infirmum istum cuius ossa turbata sunt et cuius anima turbata est ualde sed tu Domine 
conuertere et sana eum et eripe animam eius. 
 PS Domine ne in furore totum cum gloria. Et repetant ipsam antifonam. 
Et sic perunguant infirmum de oleo sanctificato crucem + faciendo in collo in gutture et inter scapulas et in pectore 
seu in loco ubi dolor imminet amplius ungueatur. Insuper quinque sensus corporis id est in superciliis oculorum et in 
auribus deintus et in narium summitate siue interius et in labus exterius et in manibus exterius id est de foris. In 
omnibus ergo membris crucem + faciant de oleo sacrato dicentes. In nomine patris + et filii + et spiritus sancti +. Hoc 
enim ideo faciant ut si in quinque sensibus mentis et corporis aliqua macula inhesit hac medicina Dei sanetur. Per. In 
unguo te in nomine patris et filii et spiritus sancti oleo sancto atque sacrato ut uirtute spiritus sancti tribuat tibi haec 
sacra unctio sanitatem animae et corporis in remissionem peccatorum et uitam aeternam amen.  
SEQUITUR ORATIONE UNCTIONIS 
 Adesto Domine quis humilitatis nostrae obsequiis eisque (nobisque) benignus cooperator existe ut qui 
adexecutionem mandatorum tuorum huic aegro (famula tua) manus imponentes olei sacri unctionem exhibemus 
huiusmodi seruituti nostrae te inter esse sentiamus quatenus sancti spiritus gratia nostrae actionis officium 
comitante ab hoc (hac) famulo(a) tuo(a) N. omnis languor succedat relictoque inbecillitatis grabato ad te medicum 
supernum uultum et mentem erigat et pro sospitatis restitutione laudes nomini tuo competentes (debitas) exsoluat. 
Per.  
SEQUITUR YMNUS AD UISITANDUM ET UNGENDUM INFIRMUM ET INFIRMUS. 
Xriste caelestis medicina patris uerus humanae medicus salutis prouide plebis praecibus patente pande sauorem. 
En uni infirmos tibi supplicamus quos nocens pestis ualitudo quassat ut pius morbo leues iacentes quo quatiuntur. Qui 
potestate manifestus extans mox socrum petri febribus iacentem reguli prolem puerumque saluans (uel saluasti) 
centurionis. Corporum morbos animaequae sana uulnerum quassis adhibe medelam ne sine fructu cruciatus urat 
corpora nostra. Ferco languenti populo uigorem efflue largam populo salute pristinis more solito reformans uiribus 
egros. Iam Deus noster miserante fletu pro quibus te nunc petimus medere ut tuam cunctus recubans medelam sentiat 
aeger. Omnis impulsus perimens recedat omnis incursus cruciens liquescat optate uigor foueat salutis membra 
dolentis. Quo per illata mala dum teruntur eruditorum numero decoris compotes intrent sociante fructu regna 
polorum. Gloria patri genitaeque proli (et tibi) compar utriusque semper nomine trino dictate soli sydera clamant. 
Amen.  
SEQUITUR ABSOLUTIO 
Deus qui peccatores et scelerum onere uulneratus sacerdotibus tuis se ostendere iussisti. Deus qui discipulis tuis ut 
bene haberent manus super infirmos ponere precepisti. Deus qui apostolos tuos infirmos sacro oleo unguere et pro eis 
orare docuisti. Deus qui per impositionem sacerdotum manus cum sancti nominis tui inuocatione peccata laxari 
uoluisti. Exaudi orationes nostras et da huic famulo(ae) tuo(ae) N. infirmitatis noxa depresso per hoc sacrum 
misterium quod nos indignos famulos tuos agree docuisti remissionem omnium peccatorum quatenus per hanc sacrati 
olei unctionem et per manus omposionem cuncta facinora spiritus sancti gloria relaxentur uenia impetretur sanitas 
corporis et animae restituantur etiam medicinae tuae cum interius exteriusque in hanc et sanent ut non tantum ei 
noceat conscientiae reatus ad poenam quantum prosit indulgentia et reconciliatio tuae pietatis atque remissionis ad 
ueniam. Per. 
BENEDICTIO OCULORUM  
Unguo oculos tuos de oleo sanctificato ut quicquid illicito uisu deliquisti huius oleo unctione expietur. Per 
Christum.  
BENEDICTIO AURIUM  
Unguo has aures huius sacrati olei deliquore ut quicquid peccati delectatione nocui auditus admissionem 
medicina haec spiritalis euacuet. Per. 
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BENEDICTIO NARIUM  
Unguo has nares de hoc oleo sacri liquaminis ut quicquid noxio contractum est odoratu ista sancta emundet 
medicatio. Per.  
BENEDICTIO LABIORUM  
Unguo labia ista sacrati olei medicamento ut quicquid ociosa uel etiam criminoso(a) peccauerunt locutione diuina 
clementia miserante hac unctione expurgetur. Per. 
BENEDICTIO SCAPULARUM 
Unguo has scapulas siue medium locum scapularum de isto oleo sanctificato ut spiritali protectione munitus/as 
iucula diaboli impetus uiriliter comtempnere ac procul possis cum rumbore superni iuuaminis repellere. Per. 
BENEDICTIO PECTORUM  
Unguo pectus tuum de hoc oleo sanctificato ut hac unctione spiritali roboratu(a)s per uirtutem christi cunctis 
aduertatibus resistere ualeas. Per.  
BENEDICTIO MANUM  
Unguo has manus de hoc oleo consecrato ut quicquid illicito uel noxio opere peregerunt per hanc unctionem sacri 
liquaminis euacuetur. Per.  
BENEDICTIO PEDUM  
Unguo hos pedes de huius sacri olei benedictione ut quicquid superfluo uel noxio uncestu gradiendo commiserunt 
ita misericordi corditer aboleat unctio. Per.  
BENEDICTIO UBI MAXIME DOLOR  
Unguo te oleo sanctificato in nomine patris et filii et spiritus sancti obsecrans misericordiam ipsius unius domini 
ac Dei nostril ut fugatis omnibus doloribus uel incommoditatibus corporis tui reciperetur inte uirtus et salus quatenus 
per huius operationem misterii et per hanc sacrati olei unctionem atque (nostrum) deprecationem uirtute sancte 
trinitatis medicates (siue fotus) pristinam et magis robustam recipere merearis sanitatem. Per. 
Unguo te oleo sancto sicut unxit Samuhel Dauid regem et prophetam opera oreature olei In nomine Dei patris 
omnipotentis (et filii et spiritus sancti) ut non lateat hic (in te) spiritus inmundus neque in membris neque in medullis 
neque in innulla compagione membrorum tuorum sed in habitet in te uirtus (Christi) altissimi et spiritus sancti. 
Quatenus per (huius) operationem misterii et per hanc sacrati oleo unctionem atque nostram deprecationem uirtute 
sancte trinitatis medicates siue fotus pristinam et melioratam (re)accipere merearis sanitatem. Per.  
Ungeo te oleo sanctificato in nomine patris et filii et filii et spritus sancti ut more militis unctu(a)s et preparatus 
ad luctam possis aereas cateruas superare amen. 
In nomine patris et filii et spiritus sancti sit tibi ista uncio olei sanctificati ad purificationem mentis et corporis et 
ad munimen contra iacula in mundorum sprituum amen. 
Deus omnipotens pater Domini nostri Ihesu Christi in uirtute spiritus sancti in trinitate Deus meis famulo(ae) 
tuo(ae) N. et tribue ei remissionem omnium peccatorum et recuperationem ab imminente aegritudine per hanc 
uncionem sancti et nostram supplicem depraecationem qui uiuis et regnas. 
Domine Deus saluator qui es uera salus et medicina et a quo omnis sanitas et medicamentum uenit quique nos 
apostoli documento instruis ut languentes olei liquore tangeremus respice propicius super hu(a)nc famulu(a) tua N. et 
que(a)m languor curuat ad exitum et uirum defectus trahit ad occasum medela tuae gratiae restituat in salutem. Per.  
Sana quoque (quaesumus) medicator omnium eius febrium dolores et cunctorum languorum cruciatus 
aegritudinumque et dolorum omnium dissolue tormenta uiscerumque ac cordium medicamina interna. Medullarum 
quoque et cogitationum sana discrimina ulcerum uanitatumque putredines euacua conscientiarum atque plagarum 
obducito cicatrices ueteres inmensasque renouapassiones carnis ac sanguinis matereriem reforma delictorumque 
cunctorum ueniam tribue sicque ilu(a)m tua pietas iugiter custodiat ut nec ad corruptionem aliquando sanitas nec ad 
perdicionem nunc te auxiliante perducat infirmitas sed fiat illi haec olei sacra perunctio morbi et languoris presentis 
expulsio atque peccatorum omnium optata remissio. Per.  
Propicietur dominus cunctis iniquitatibus tuis et sanet omnes languores tuos redimatque de interitu uitam tuam 
et satiet in bonis omnibus desiderium tuum qui solus infirmitate unus Deus uiuit et regnat per immortalia saeculorum 
saecula amen.  
Deinde communicet (eum) cum corpore et sanguine domini et sic faciat illi per vii dies sin ecessitas fuerit tam de 
communione domini quam de alio officio et suscitabit eum dominus  
 OR Omnipotens aeternae Deus qui subuenis 
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  Respice Domine famulu(a)m N. 
 OR Deus qui facturae tuae pio semper 
  Deus qui humano generi 
  Deus misericors Deus clemens 
 OR Maiestatem tuam Domine super 
BENEDICTIO SUPER INFIRMUM 
[Reeks zegeningen] 
Et fiant merita et orationes eorum tecum incogitationibus in sermonibus in operibus in diebus in noctibus. 
Commendo te tuto corpore sub potestate sancte trinitatis ut custodiat te in uitam aeternam amen. 
INDE FACIANT LAETANIAM 
[Heiligenlitanie] 
BENEDICTIO 
Signo te in nomine Ihesu Christi in fronte ut confidas ineo. Benedico tibi oculos ut uideas claritatem eius. Nares ut 
percipias odorem suauitatis eius. Aures ut audias ueritatem eius pectus ut credas in eum os ut confitearis illi. Alia. 
Oramus te Domine Deus noster ut custodias famulu(a)m tuu(a)m N. die ac nocte meditaris quod elegerit credat 
quod crediderit doceat quod docuerit imitetur iusticiam constituat misericordiam fortitudinem in se ostendat exemplo 
praebeat admonitione affirmet alios ut purum atque immaculatum ministerii tui documentum custodiat. Per.  
Christus filius Dei qui scit fragilitatem nostram misereatur tui et dimittat tibi omnia pecata tua quae ab infantia 
tua commisisti usque in hodiernum diem praeterita praesencia et futura quaecumque sciens aut nesciens cogitando 
uel comitando loquendo uel operando liberet te ab omni malo conseruet te in omni bono et perducat te in uitam 
aeternam. Per. 
Tabel 9 Schematisch overzicht rite ziekenzalving Essen, Düsseldorf, ULB D2, fol. 191v-
196r.65 
De rite in D2 legt onmiddellijk de focus op de purificatie van de ziel. Waar D1 opende 
met het besprenkelen van de zieke met gewijd water,66 ving de ordo in D2 aan met een 
biecht van de zieke, waarop een priester hem/haar vergaf. Vervolgens werden de zeven 
boetepsalmen gereciteerd, al geeft de tekst spijtig genoeg niet aan wie deze psalmen 
opzei. Na het besprenkelen van de zieke werden er in D2 een reeks gebeden toegevoegd 
die niet in D1 aanwezig zijn. Deze gebeden drongen sterk aan op zondebesef en 
accentueren het belang van biecht en boete, maar ook het belang van gebed om deze 
zonden te zuiveren. Zo is volgend gebed afkomstig uit de zieken-ordo van het Hadriaans-
Gregoriaans sacramentarium,67 dat tevens als een reconciliatierite na de biecht is 
opgenomen in het Pseudo-Beda boeteboek.68 
“Da nobis Domine ut sicut publicani precibus et confessione placatus est ita et huic 
famulo(ae) tuo(a) N. placare Domine et precibus eius aspira ut in confessione flebili 
 
 
65 De transcriptie in de tabel is van de tekst in D2. Sommige gebeden komen (gedeeltelijk) overeen met 
sacramentaria uit andere kloosters uitgegeven in Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. Deshusses, pp. 127-154. 
Waar mogelijk heb ik gebruik gemaakt van de uitgave van Deshusses ter controle van mijn transcriptie.  
66 Zie ook Paxton, Christianizing Death, pp. 151, 153. De overeenkomstige passage in D1 is te vinden op fol. 182r. 
67 Meens, Het tripartite boeteboek, p. 101. 
68 Wasserschleben, Die Bußordnungen, p. 256. 
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permanenti et petitione perpetua clementiam tuam celeriter exoret sanctisque altaribus et 
sacramentis restitutus(a) caelesti gloriae mancipetur. Per.”69 
Hierna herneemt D2 de rite in D1: de zieke knielde en plaatste zich rechts van de 
priester terwijl er een antifoon werd gezongen. Vervolgens plaatste de priester en zijn 
dienaren hun handen op de zieke, waarna er een reeks gebeden volgden die focusten op 
de terugkeer van de gezondheid. Daarna maakte de priester een kruis met heilig oliesel 
op de nek, de keel, tussen de schouders, de borst en de plek waar het meest pijn doet.70 
In D1 volgt er een reeks gebeden en de communie,71 maar de compilator van D2 voegde 
hier de passage toe over de vijf zintuigen (“Multi enim sacerdotum infirmos”) die we in D1 
op het einde van de rite terugvinden.72 Hierna volgde er een zalving die ook in D1 is 
opgenomen en de hymne “Christus caelestis medicina patris”.73 Vervolgens komt er de 
grootste uitbreiding van D2. Deze passage, die de titel “Absolutio” meekrijgt, begint met 
een gebed waarin opnieuw biecht en purificatie centraal staan.74 Het gebed draagt de 
zieke op om zijn/haar zonden te bekennen, waarna via zalving en gebed vergeving 
wordt gevraagd. Cruciaal hierbij was de voorspraak van religieuzen, dankzij wier 
interventie verlossing een stap dichterbij kwam. 
“Deus qui peccatores et scelerum onere uulneratos sacerdotibus tuis ostendere iussisti, 
Deus qui discipulis tuis ut bene haberent manus super infirmos ponere precepisti, Deus qui 
(per) apostolos tuos infirmos sacro oleo unguere et pro eis orare docuisti, Deus qui per 
impositionem sacerdotum manus, cum sancti nominis tui inuocatione peccata laxari 
uoluisti, exaudi orationes nostras, et da huic famulo(ae) tuo(ae) N. infirmitatis noxa 
depresso, per hoc sacrum misterium quod nos indignos famulos tuos agere docuisti, 
remissionem omnium peccatorum, quatenus per hanc sacrati olei unctionem et manus 
impositionis cuncta ei facinora spiritus sancti gratia relaxentur, uenia(m) impetretur, 
sanitas coporis et animae restituantur, medicinae tuae eum interius exteriusque inbuant et 
sanent, ut non tantum ei noceat conscientiae reatus ad poenam quantum indulgentia et 
reconciliatio tuae pietatis atque remissionis ad ueniam. Per.”75  
 
 
69 D2, fol. 192r. 
70 Voor een bespreking van het verloop van de Rodradusrite, dat we ook in D1 terugvinden: Paxton, 
Christianizing Death, pp. 151, 153. De overeenkomstige passage in D1 is te vinden op fol. 182r-v. 
71 D1, fol. 182v-183v. 
72 In D2 is de frase “Multi enim sacerdotum infirmos perungunt”, waarmee de passage in D1, fol. 183v opent, 
weggelaten. D2, fol. 193r. 
73 D2, fol. 193r. De overeenkomstige passage in D1 is te vinden op fol. 183v-184r. 
74 D2, fol. 193v. 
75 D2, fol. 193v. Dit is een rechtstreekse transcriptie van het manuscript. Dit gebed is ook uitgegeven in: Le 
sacramentaire grégorien: ses principales formes d’après les plus anciens manuscrits, vol. 3, ed. J. Deshusses, Feiburg, 
1982, nr. 4018, p. 134.  
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Het gebed wordt gevolgd door de zalving van verschillende lichaamsdelen. Ook hier ligt 
de nadruk op zuiverheid. De zalving was een “protectione munitu/as iacula diaboli 
impetus”.76 De reeks zalvingen werd gevolgd door een aantal gebeden, een communie, en 
de vermelding om de rite zeven dagen lang te herhalen, die we ook terugvinden in D1.77 
Hierna volgden er een reeks zegeningen en litanieën. Opvallend genoeg eindigde de rite 
met een laatste zegening en twee gebeden die zich meer in de geest van het fysiek 
herstel bevinden. Zo werden de ogen, neusgaten, oren en borst gezegend, zodat de zieke 
Gods “waarheid zou zien”, “Zijn zalvende geur zou ruiken” en “Zijn waarheid zou 
horen”.78 Het voorlaatste gebed droeg de zieke dan weer op om het bewijs van Gods 
dienst zuiver, “purum atque immaculatum”, te bewaren; 79 waarna de rite eindigde met 
een gebed over Christus als verlosser.80 Het suggereert dat men wel degelijk rekening 
hield met de mogelijkheid op fysiek herstel en dat men ook de noodzaak voelde om dit 
liturgisch in te bedden.  
Ondanks de stijlbreuk op het einde van het ritueel, legt de ordo duidelijk de nadruk op 
de purificatie van de ziel. Hiermee sluit het aan bij de bredere funeraire cultuur, zoals 
die was ontwikkeld in monastieke centra, waarbij de nadruk lag op verlossing eerder 
dan op fysiek herstel. Het toont aan dat de gemeenschap van Essen aansluiting vond bij 
de meest recente liturgische innovaties. De gemeenschap was dus op de hoogte van de 
liturgische experimenten in monastieke centra zoals Corbie, maar er werd binnen de 
gemeenschap ook verder geëxperimenteerd met liturgische tradities. De compilator van 
de rite in D2 nam verschillende passages en gebeden over van de Corbie-traditie, maar 
creëerde een unieke compilatie met eigen accenten. De rite van D2 nam, met andere 
woorden, wel de algemene boodschap over, maar de manier waarop die boodschap werd 
verteld, verschilde. Veel meer dan de rite in D1 zag het ritueel in D2 ziekte als een 
 
 
76 D2, fol. 194r. 
77 Voor een bespreking van het verloop van de Rodradusrite, dat we ook in D1 terugvinden: Paxton, 
Christianizing Death, pp. 151, 153-154. 
78 D2, fol. 196r-v: “Signo te in nomine Ihesu Christi in frontem ut confidas ineo, benedico tibi oculas ut uideas claritatem 
eius nares ut percipias odorem suauitatis eius, aures ut audias ueritatem eius, pectus ut credas in eum os ut confitearis illi. 
Alia. Oramus te Domine Deus noster ut custodias famulu(a) tuu(a) N. die ac nocte meditaris (et facias eum) quod elegerit 
credat quod crediderit doceat quid docuerit immitetur iustituam constituat misericordiam fortitudinem in se ostendat 
exemplo praebeat admonitione affirmet alios ut purum atque immaculatum ministerii tui documentum custodiat. Per.” 
(Eigen vertaling). 
79 “Christus filius Dei, qui scit fragilitatem nostram misereatur tui et dimittat tibi omnia peccata tua, quae ab infantia tua 
commisisti usque in hodiernum diem, preterita, presencia atque futura, quecumque sciens seu nesciens fecisti cogitando 
uel comittando loquendo uel operando liberet te ab omni malo conseruet te in omni bono et perducat te in uitam aeternem. 
Per.” Dit is een rechtstreekse transcriptie van het manuscript, maar het gebed is ook opgenomen in een Ordo 
Penitentis in: A. Odermatt, Ein Rituale in benevantanischer Schrift: Roma, Biblioteca Vallicelliana, Cod. C 32. Ende des 11. 
Jahrhunderts, Freiburg, 1980, nr. 136, p. 293.  
80 D2, fol. 196v. 
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voorbereiding op de dood. Het ultieme doel was verlossing, en biecht, boete en zegening 
hadden een transformatieve en zuiverende werking. Eveneens essentieel was de 
interventie van de priester en zijn dienaren die het overlijden in goede banen leidden, 
en de voorspraak van de stervende op zich namen. Het is niet zeker in hoeverre de 
sanctimoniales betrokken waren bij de rite en de gebeden, maar zoals eerder aangegeven 
valt het zeker niet uit te sluiten.  
De accentverschillen tussen D2, dat in Essen is geschreven, en D1 geven een inkijk in 
de liturgische visie op ziekte en dood in de gemeenschap. Het toont de bekommernis 
van de gemeenschap om de ziel voor te bereiden op het Laatste Oordeel. Deze 
liturgische aandacht voor de zorg voor de ziel blijft niet beperkt tot de zegening van de 
zieke. Ook het begrafenisritueel, “In absolutione animae”, eveneens afkomstig uit Essen, 
getuigt van eenzelfde focus op de purificatie van de ziel. Dit ritueel is opgenomen in D1 
(fol. 225v-226r), maar betreft een latere toevoeging uit de tiende eeuw.81 Net als de 
zegening voor de zieke in D2 betreft het een unieke compilatie, maar daarnaast getuigt 
het ook expliciet van de betrokkenheid van de sanctimoniales bij de rite – een gegeven 
dat, althans voor de Saksische casus, uniek is. Desalniettemin is de rite nog nooit 
diepgaand bestudeerd. In het volgende deel ga ik daarom dieper in op deze bijzondere 
rite, die ons niet alleen in staat stelt om de funeraire visie in de vrouwengemeenschap 
van Essen verder uit te diepen, maar die ons ook meer kan vertellen over de liturgische 
rol van de sanctimoniales in het voorbereiden van de ziel op de jongste dag.  
7.1.3 Purificatie van de ziel: begrafenisordo (Essen, 10e/11e eeuw) 
De begrafenisordo, “In absolutione animae”,82 is vermoedelijk gebaseerd op een 
begrafenisrite in D1 (fol. 185r-190r; volgend op de eerder vermelde rite voor zieken), 
maar is een latere toevoeging uit de tiende of elfde eeuw. De negende-eeuwse rite in het 
kerngedeelte van D1, waar de tiende-eeuwse “In absolutione animae” op is gebaseerd, 
maakt deel uit van een specifieke liturgische traditie die zich in de loop van de tweede 
helft van de negende eeuw vanuit St. Amand verspreidde over verschillende 
intellectuele monastieke centra.83 Paxton heeft uitgebreid onderzoek gevoerd naar deze 
 
 
81 Bodarwé stelt dat de toevoeging uit de tiende of elfde eeuw stamt, Dausend beperkt zich tot de tiende. 
Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 389; Dausend, Das älteste Sakramentar, p. 88. 
82 D1, fol. 225v-226r. 
83 Over deze rite en de verspreiding ervan, zie: Paxton, Christianizing Death, pp. 169-185. De uitgave van de 
negende-eeuwse rite is te vinden in: Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3, pp. 171-175. De 
verschillende manuscripten (naast D1) die tot deze groep behoren, zijn: Parijs, Bibliothèque nationale, Ms lat. 
2290 (160r-166v); Cambrai, Bibliothèque municipale, 0162 (0158) (117v-127v); Stockholm, Kungliga Biblioteket, 




traditie en de verspreiding ervan (al betrok hij het liturgische materiaal van Essen niet 
in zijn analyse). Aangezien de rite in D1 aansluit bij deze traditie, geef ik hieronder de 
krachtlijnen van zijn onderzoek weer.  
Net als de eerder vermelde lokale experimenten, die de Aniaanse visie op 
ziekenzalving trachtten te verzoenen met oudere Gelasiaanse tradities, is ook deze 
funeraire traditie het resultaat van een synthese van nieuwe Gregoriaanse/Aniaanse 
riten en oudere Gelasiaanse gebruiken.84 Meer specifiek herneemt de rite het 
Karolingische beeld van de overledene als gedaagde in het keizerlijke hof van God, maar 
combineert dit met oudere Gelasiaanse gebeden waarin purificatie van de ziel en het 
belang van voorspraak door de gemeenschap centraal staan.85 De rite, zoals die is 
ontwikkeld in St. Amand, verspreidde zich naar andere monastieke centra, die ook zelf 
inhoudelijk bijdroegen aan de rite. Dit is bijvoorbeeld het geval met het manuscript 
Parijs, BN, Ms lat. 2290, dat op schrift is gesteld in St. Amand voor de gemeenschap van 
St. Denis, al sluiten Paxton en Deshusses niet uit dat ook monniken van St. Denis 
inhoudelijk hebben bijgedragen aan de rite.86 De rite in het manuscript van St. Denis 
(hierna aangeduid als de St. Amand/St. Denisrite) bouwt verder op de eerdere 
experimenten van St. Amand, maar legt nog meer de nadruk op de purificatie van de 
ziel. Zo herneemt het de gebeden van Benedictus voor fysiek herstel, maar 
herinterpreteert dit als een voorbereiding op de dood. Ook heeft de begrafenisrite een 
heel sterk penitentiair karakter en integreert het de noodzaak van biecht, boete en 
purificatie in de rite.87 
In zijn analyse had Paxton geen aandacht voor vrouwengemeenschappen. 
Desalniettemin is er ook in Essen een getuige van de traditie die is ontwikkeld in Saint-
Amand en Saint-Denis. De rite voor de doden zoals die in D1, fol. 185r-190r, is 
opgenomen, sluit aan bij de ordo in het handschrift afkomstig uit Saint-Denis (Parijs, 
Bibliothèque Nationale, MS lat. 2290) – al is het niet duidelijk hoe beide manuscripten 
zich tot elkaar verhielden.88 Evenmin merkte Paxton, of een andere onderzoeker op, dat 
 
 
(266v-271r); Bibliothèque nationale, Ms n. Ac. Lat. 1589 (114r-118v). Gegevens manuscripten overgenomen 
van: Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3, pp. 17, 171. 
84 Paxton, Christianizing Death, pp. 169-185. 
85 Ibid., pp. 169-179, 205-208. 
86 Ibid., pp. 173-174. Zie ook het liturgische schema op pp. 176-177; Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, 
vol. 3, pp. 171-175. De rite in het sacramentarium van St. Denis is te vinden in: Parijs, Bibliothèque Nationale, 
MS lat. 2290, fol. 160r-166v. 
87 Voor een uitgebreide bespreking van de rite, zie: Paxton, Christianizing Death, pp. 173-179. Bovenstaande 
bespreking hiervan overgenomen.  
88 Beide riten komen wel niet verbatim overeen. Zo staat er bijvoorbeeld in D1, fol. 186v “Tunc rogat proeo 
sacerdos orare”, terwijl er in de St. Denisrite “Tunc roget proeo orare episcopus” staat (BN, lat. 2290, fol. 161v). Wel 
zijn de passages die in het Parijse handschrift in het vet staan, onderlijn in D1. Voor een uitgave van de rite in 
D1, fol. 185r-190r, zie: Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. Deshusses, pp. 171-175. 
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de St. Amand/St. Denistraditie het onderwerp was van verdere lokale experimenten in 
Essen. In de loop van de tiende eeuw werd er aan D1 een nieuwe begrafenisrite 
toegevoegd, getiteld “In Absolutione animae”.89 Deze rite sluit aan bij de algemene 
structuur van de St. Amand/St. Denisrite, maar bevat significante wijzigingen 
betreffende de lengte van de specifieke onderdelen. Zo heeft het “Absolutione”-fragment 
beduidend meer aandacht voor het wassen van het lichaam en de graflegging. Daarnaast 
maakt het fragment ook expliciet melding van de betrokkenheid van de sanctimoniales 
bij het ritueel. Het is spijtig genoeg niet duidelijk wat de verhouding was tussen beide 
riten; of “In absolutione” de oudere rite verving of beide naast elkaar bestonden. Evenmin 
geeft de ordo informatie over het doelpubliek. Desalniettemin kan deze unieke en 





89 D1, fol. 225v-226r. 
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IN ABSOLUTIONE ANIMAE, ESSEN, D1, FOL. 225V-226R. 
 
 Suscipiat te Christus qui creauit 
A  Chorus angelorum te suscipiat et in sinum Abrahae ibi te collocet 
A  In paradysum deducant te angeli in Christi aduentu.  
Ps  In exitu 
L  Pater de caelis Deus 
L  Super uenite 
L  Regem cui omnia 
A  Dirige Domine Deus meus.  
Ps  Uerba mea 
LGC  Parce mihi Domine 
R  Qui lazarus 
USQUE IN FINEM. Sp Deus in nomine tuo Beati inmaculati usque Omnis spiritus laudet dominum 
 
TUNC debet lauari corpus defunctae 
PS  Benedicite omnia opera 
PS  Quicumque uult 
PS  Requiem aeternam per singulos uersus 
Tunc psalterius abnicio Beatus uir usque Beati inmaculati 
 
Tunc factura oratione ad aecclesiam portetur et isti psalmi cantentur 
A  Requiem aeternam 
   Miserere mei Deus 
A  Exaudi Domine 
   Te decet 
A  Me suscepit 
   Deus Deus meus 
A  A porta inferi 
   Ego dixi 
A  Omnis spiritus 
   Laudate dominum decet 
A  Tuam Deus deposcimus 
 
Benedictus + Quando debet sepeliri sacerdos dicat orationem priusquam eleuatur. Tunc s(an)c(t)imoniales responsum. 
  Subuenite sancti Dei 
V  Chorus angelorum. Collecta. 
Dicat sacerdos 
R  Antequam nascerer nouisti 
V  Commissa mea pauesco. Collecta. 
 
TUNC sanctimoniales tollent faeretrum et potent [sic] ad sepulturam et cantent. 
A  Aperite mihi portas 
Ps  Confitemini. Collecta. 
A  Ingrediar in locum 
Ps  Quem admodum. Collecta. 
A/R  Rogamus te Domine. Collecta. 
A  Haec requies mea in seculum 
Ps Memento Domine. Collecta. 
R  Qui solus in mortuis. Collecta. 
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A  De terra plasmasti me carne induisti me 
Ps  Domine probasti me et cogno. Collecta. 
R  Putasne mortuus homo cunctis diebus. Collecta. 
A  Suscipiat te Christe qui creauit te 
Ps  In exitu Israel de Egypto. Collecta. 
R  Libera me Domine de morte. Collecta. 
A  In paradysum deducant te angeli  
Ps  Dilexi quoniam. Collecta. 
R  Redemptor meus uiuit. Collecta. 
A  Chorus angelorum te suscipiat  
Ps  Credidi propter. Collecta. 
R  Absolue Domine animam eius. Collecta. 
A  Sic Deus dilexit mundum  
Ps  Lauda anima mea dominum laudabo dominum. Collecta. 
R  Domine cunctorum Deus homo Christus homini Iesus. Collecta. 
A  Tu iussisti nasci me Domine tu promisisti mihi ut resurgerem iussu tuo uenio sancte ne derelinquas me 
quia pius es  
Ps  Cum inuocarem exaudiunt. Collecta. 
R  Domine Deus qui sedes super thronos. Collecta. 
R  Domine Ihesu Christe rex gloriae 
 
Ad. Copt. Partu spiritali diuiniter replete quis Domine Deus noster ut ipsam pro nobis intercedere sentiamus in cuius 
haec commemoratione accepimus. Per Alia.  
Tua sancta sumentes et beatae mariae semper uirginis commemoratione laetantes te supplices exoramus ut ipsa quam 
scimus omnia posse impetrare pro nobis dignetur intercedere ad Ihesum Christum filium tuum dominum n.q. tecum. 
Tabel 10 Schematisch overzicht begrafenisrite Essen, In absolutione animae, Düsseldorf, ULB, 
D1, fol. 225-226. 
Het St. Amand/St. Denisritueel vangt aan met de doodsstrijd van de stervende. Het 
roept de leden van de gemeenschap op om de zieke bij te staan, de boetepsalmen te 
zingen en een litanie op te zeggen bij het overlijden.90 Deze passage is niet opgenomen 
in “In absolutione”. In plaats daarvan vangt de rite aan op het moment dat de ziel het 
lichaam verlaat. De gebeden, “Suscipiat te Christus”, “Chorus angelorum” en “In exitu” 
komen overeen met de St. Amand/St. Denistraditie en zijn gebeden die reeds in de late 
oudheid deel uitmaakten van de begrafenisrite.91 In deze gebeden worden Christus en 
het koor van engelen aanroepen om de ziel “in de boezem van Abraham te 
ontvangen”.92 De In Absolutione-ordo voegt hier het “In paradysum deducant te angeli” aan 
toe, dat eveneens handelt over de ziel die opstijgt naar de hemel en hoopt dat de 
engelen de overledene naar het paradijs zullen brengen.93 Ook de volgende gebeden 
 
 
90 Ibid., p. 176. Voor de beschrijving van de rite in het manuscript afkomstig uit Saint-Denis baseer ik me op 
Paxton, Christianizing Death, pp. 173-179. 
91 Ibid., pp. 39, 176. 
92 “Chorus angelorum te suscipiat et in sinum Abrahae ibi te collocet” D1, fol. 225v. (Eigen vertaling). 
93 D1, fol. 225v. 
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wijken af van de St. Amand/St. Denistraditie, en roepen God aan om de gebeden te 
verhoren en om mededogen te hebben.94 De grootste wijziging betreft echter de 
aandacht voor het wassen van het lichaam. Waar dit onderdeel in de St. Amand/St. 
Denistraditie ondersteund wordt met het gebed “Suscipe Domine animam serui tui” en het 
reciteren van psalm 114, “Dilexi quoniam”, tot en met 118, “Beati immaculati”,95 wordt dit 
gedeelte in de “Absolutione”-rite danig aangepast en uitgebreid. Eerst werden psalm 118, 
“Beati immaculati”, tot en met psalm 150, “Omnis spiritus laudet dominum” gereciteerd, 
waarna het lichaam werd gewassen.96 Vervolgens werden er drie gebeden opgezegd: 
“Benedicte omnia opera” – dat oproept om Gods werk te prijzen -, en “Quicumque uult” en 
“Requiem aeternam”, die de focus leggen op verlossing.97 Hierna werd het hele psalter 
gereciteerd vanaf het begin, Beatus vir (psalm1), tot psalm 118, “Beati immaculati”.98 We 
kunnen dus stellen dat het wassen van het lichaam een significante plaats innam in de 
liturgische cultuur van de gemeenschap van Essen: waar dit moment in de St. 
Amand/St. Denistraditie ondersteund werd door één gebed en vijf psalmen, breidt de 
“Absolutione”-ordo dit uit tot drie gebeden en het gehele psalter. Het vertelt ons iets over 
het belang dat er binnen de gemeenschap van Essen werd gehecht aan dit moment.  
Na het wassen van het lichaam werd de overledene onder begeleiding van een gebed 
naar de kerk gebracht, waar er eveneens psalmen werden gezongen; een liturgische 
handeling die ook voorkomt in de St. Amand/St. Denistraditie.99 Aan de kerk volgden er 
opnieuw een reeks gebeden, waaronder het antifoon “Requiem aeternam” en psalm 50, 
“Miserere mei”, één van de boetepsalmen, die we ook terugvinden in de St. Amand/St. 
Denistraditie.100 De In Absolutione-ordo voegt hier echter nog verschillende gebeden aan 
toe, die enerzijds Gods werk prijzen, maar Hem ook oproepen om genadig te zijn. Hierna 
volgde er een zegening, gevolgd door de vermelding: “wanneer (de overledene) 
begraven moet worden, zegt de priester een gebed op”.101 De gebeden die hierop 
volgden, komen gedeeltelijk overeen met de St. Amand/St. Denistraditie, maar 
interessant aan deze passage is dat de betrokkenheid van de sanctimoniales uitdrukkelijk 
wordt belicht. Na het gebed van de priester, antwoordden de vrouwen - “Tunc 




95 Voor de structuur van de St. Denistraditie, zie: Paxton, Christianizing Death, p. 176. 
96 D1, fol. 225v. 
97 Ibid. 
98 Ibid. 
99 Paxton, Christianizing Death, p. 176. 
100 Ibid. 
101 D1, fol. 225v: “Quando debet sepeliri sacerdos dicat orationem priusquam eleuatur.” (Eigen vertaling.) 
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opnieuw de engelen opdroeg om het lichaam te ontvangen.102 Na een nieuw gebed van 
de priester droegen de sanctimoniales de kist naar het graf waar er opnieuw een reeks 
gezangen volgden: “Tunc sanctimoniales tollent faeretrum et potent [sic] ad sepulturam et 
cantent”.103 
De laatste fase van de rite vond plaats bij het graf zelf. Hoewel de graflegging 
gedeeltelijk overeenkomt met de rite uit de St. Amand/St. Denistraditie, besteedt het 
“Absolutione”-ritueel meer aandacht aan dit moment. In de St. Amand/St. Denistraditie 
werd het lichaam van de kerk naar het graf gedragen onder begeleiding van “Aperite 
mihi portas iustitiae” en “Confitemini” (psalm 117). Hierna volgden er verschillende 
gebeden bij het graf, waarna het lichaam in het graf werd geplaatst. Na een nieuwe 
reeks gebeden wordt de ceremonie afgesloten met “Absolue Domine”.104 Het “Absolutione”-
ritueel volgt grotendeels het schema van de St. Amand/St. Denistraditie tot het lichaam 
in het graf wordt gelegd. Alleen “Rogamus te Domine” en “Qui solus in mortuis” zijn nieuwe 
toevoegingen.105 De tweede helft van dit deel van de rite wijkt echter af van de St. 
Amand/ St. Denistraditie en is veel uitgebreider. Het accent ligt hier sterk op verlossing, 
de wederopstanding en het laatste oordeel. Zo werd Job 14:14 geciteerd: “Zou een dode 
weer tot leven kunnen komen? Ach, heel mijn leven zou ik op wacht blijven staan tot 
mijn aflossing komt”106; en Job 19:25: “Want ik weet, ik ben er zeker van: mijn verdediger 
leeft, tenslotte zal Hij deze wereld binnentreden”.107 De keuze voor het boek Job is niet 
toevallig. Sinds de late oudheid werd er uit Job voorgelezen bij begrafenisriten. Ook de 
gebeden “Tu iussiste nasci me” en “De terra plasmasti”, die in de ordo voorkomen, zijn op 
Job gebaseerd.108 Job handelt immers niet alleen over het lijden van Job en zijn 
 
 
102 D1, fol. 225v. In de St. Amand/St. Denisrite worden volgende gebeden opgedragen na de mis en voor het 
lichaam naar het graf wordt gedragen: “Non intres in iudicium”, “Subuenite sancti dei”, “Chorus angelorum”, “Kyrie 
eleison”, “Deus cui omnia uiuunt”, “Antequam nascerer nouisti me”, “Commissa mea pauesco”, “Kyrie eleison”, “Fac 
quaesumus”. Overgenomen van: Paxton, Christianizing Death, p. 176; Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. 
Deshusses, pp. 171-175. 
103 D1, fol. 225v. 
104 Paxton, Christianizing Death, pp. 176-177. De gebeden aan het graf in de St. Amand/St. Denisrite zijn: “Pio 
recordationis affectu”, “Ingrediar in locum tabernaculi”, “Quemadmodum”, “Obsecramus”, “Haec requies mea”, 
“Memento domine Dauid”, “Deus apud quem mortuorum”, “De terra plasmasti me”, “Domine probasti me”. 
Overgenomen van Ibid., p. 177; Le sacramentaire Grégorien, vol. 3, ed. Deshusses, pp. 171-175. 
105 D1, fol. 225-226r. 
106 D1, fol. 226r: “Putasne mortuus homo cunctis diebus.” Vertaling overgenomen uit: Job 14:14, Willibrordbijbel, 
https://rkbijbel.nl/kbs/bijbel/willibrord1975/neovulgaat/job/14 (geraadpleegd 26 juni 2018).  
107 D1, fol. 226r: “Redemptor meus vivit.” Vertaling overgenomen uit: Job 19:25, Willibrordbijbel, 
https://rkbijbel.nl/kbs/bijbel/neovulgaat/willibrord1975/job/19 (geraadpleegd 26 juni 2018).  
108 Paxton wees erop dat deze twee gebeden, die op Job gebaseerd zijn, sinds de late oudheid voorkomen in 




standvastigheid in het geloof, maar weerspiegelt ook een directe confrontatie met God, 
wat in het kader van een begrafenisritueel met het oog op het laatste oordeel zeer 
toepasselijk is.109 Het vooruitzicht van de dag des oordeels spreekt ook uit de andere 
gebeden, zoals “Libera me Domine de morte” en “Domine Deus qui sedes super thronos”, 
waarin God wordt voorgesteld als een rechtvaardige rechter.110 Het uiteindelijke doel is 
verlossing. De teneur van de gebeden is hierbij opvallend hoopvol. God is goed en 
genadig voor zij die in Hem geloven: “U droeg me op om geboren te worden, U beloofde 
dat ik opnieuw zou opstaan; op Uw bevel zullen de heiligen komen, U zal me niet 
verlaten want U bent goed.”111 De hoop op verlossing en het eeuwige leven komt vooral 
naar voren in het volgende gebed dat gebaseerd is op Johannes 3:16: “Zozeer immers 
heeft God de wereld liefgehad, dat Hij zijn eniggeboren Zoon heeft gegeven, opdat al wie 
in Hem gelooft niet verloren zal gaan, maar eeuwig leven zal hebben.”112 De rite 
eindigde met een laatste oproep aan Christus, “rex gloriae”, om de zielen van alle 
gelovigen te verlossen.113  
 
 
109 Over het belang van Job in het begrafenisritueel, zie: Paxton, Christianizing Death, p. 42.  
110 D1, fol. 226r. 
111 D1, fol. 226r: “Tu iussisti nasci me Domine tu promisisti mihi ut resurgerem iussu tuo uenio sancte ne derelinquas me 
quia pius es.” (Eigen vertaling). 
112 D1, fol. 226r: “Sic Deus dilexit mundum.” Vertaling overgenomen uit: Evangelie volgens Johannes 3:16, 
Willibrordbijbel, https://rkbijbel.nl/kbs/bijbel/neovulgaat/willibrord1975/johannes/3 (geraadpleegd 26 juni 
2018). 




Afb. 11 In absolutione animae, Essen, Düsseldorf, ULB, D1 fol. 225v. University and State 
Library Düsseldorf, urn:nbn:de:hbz:061:1-112892. The manuscript is a Third Party 
Property (permanent loan by the City of Düsseldorf to the University and State 




Afb. 12 In absolutione animae, Essen, Düsseldorf, ULB, D1 fol. 226r. University and 
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De finaliteit van de begrafenisordo, “In absolutione animae”, is niet onmiddellijk duidelijk. 
Mogelijks betrof het een handleiding voor de priester die de rituele handelingen van de 
vrouwen moest sturen, of een leidraad voor de sanctimoniales zelf. Het is alleszins 
opmerkelijk dat de ordo niet zozeer ingaat op de technische aspecten van de liturgie en 
de rol van de priester. Er wordt wel aangegeven dat hij een gebed leidt, en de 
vermelding van het woord “Benedictus” in combinatie met een crux114 doet vermoeden 
dat een zegening eveneens onderdeel uitmaakte van de rite, maar de passage in de kerk 
is zeer summier beschreven en er wordt geen melding gemaakt van een eucharistie. In 
plaats daarvan besteedt de “In absolutione” verhoudingsgewijs veel meer aandacht aan 
het wassen van het lichaam en de gebeden na de graflegging. Niet geheel toevallig zijn 
dit momenten waar een sacramentele interventie van de priester niet vereist is. 
Bovendien is er sinds de late oudheid een traditie waarbij religieuze vrouwen het 
lichaam van de overledene klaarmaakten voor de begrafenis.115 Daarnaast vermelden 
contemporaine narratieve teksten dat sanctimoniales psalmen zongen voor zieken en 
overledenen.116 De vrouwelijke betrokkenheid bij de gebeden tijdens en na de 
graflegging wordt zelfs expliciet vermeld in het ritueel: “Tunc sanctimoniales tollent 
faeretrum et potent [sic] ad sepulturam et cantent”.117 Het feit dat het “In absolutione animae”-
ritueel – dat geschreven is in een convent én dat expliciet vermeldt dat de sanctimoniales 
actief betrokken waren bij het ritueel – in vergelijking met de St.-Amand/St. 
Denistraditie veel meer aandacht heeft voor het verzorgen van het lichaam van de 
overledene en het bidden voor zijn of haar ziel na de graflegging, doet sterk vermoeden 
dat de kern van de vrouwelijke liturgische betrokkenheid in deze twee momenten lag. 
De ordo van Essen richt zich op de purificatie van de ziel en de hoop op verlossing, en 
door het lichaam letterlijk te reinigen en door vervolgens te bidden voor de spirituele 
zuivering van de ziel van de overledene, vervulden de sanctimoniales een cruciale rol in 
het transformatieve karakter van de begrafenisrite. De sanctimoniales legden zich toe op 
de fysieke en spirituele purificatie van de ziel, en hoewel ze geen sacramentele 
verantwoordelijkheden opnamen, waren hun liturgische handelingen wel cruciaal in 
het streven naar het eeuwige leven na de wederopstanding.  
De focus van de rite op de verlossing van de ziel sluit aan bij de bredere liturgische 
traditie in de post-Karolingische periode, maar de specifieke uitbreidingen van de “In 
absolutione animae” gaven de rite van Essen een geheel eigen accent waarin de purificatie 
van de ziel en de hoop op de absolutio van de ziel een centrale plaats innamen. Het is van 
 
 
114 D1, fol. 225v. 
115 Helvétius, ‘Le monachisme féminin’, p. 21. 
116 Zie: 7.1.1 Sporen van vrouwelijke betrokkenheid bij funeraire praktijken. 
117 D1, fol. 225v.  
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belang te benadrukken dat bovenstaande rite ons slechts een inkijk geeft in de 
liturgische cultuur van één gemeenschap. Het overgeleverde bronnenmateriaal uit 
andere kloosters is spijtig genoeg te summier om na te gaan hoe representatief de 
sacramentaria van Essen zijn, al suggereren de eerder vermelde getuigenissen in 
narratieve teksten wel dat ook in andere conventen religieuze vrouwen betrokken 
waren bij funeraire aangelegenheden.118 In elk geval kunnen we stellen dat er in Essen 
een uitgediepte funeraire cultuur was en dat er indicaties zijn dat de sanctimonales hier 
actief bij betrokken waren. Het nuanceert het gemeenzame beeld dat de litugische 
verantwoordelijkheden van religieuze vrouwen beperkt bleven tot het opstellen van 
memorieboeken en het herinneren van overleden verwanten en amici van het klooster. 
Hoewel dit onmiskenbaar een belangrijk aspect vormde van het spirituele takenpakket 
van sanctimoniales, toont bovenstaande bespreking aan dat dit niet de volledige 
liturgische verantwoordelijkheden van de gemeenschap van Essen dekt. Het actief 
herinneren van overleden familieleden en amici kaderde, althans in Essen, in een 
parapastorale liturgische visie, waarin de zorg voor de ziel centraal stond. De 
sanctimoniales namen in bovenstaande casus geen sacramentele verantwoordelijkheden 
op, maar waren wel betrokken bij alle aspecten van de rite de passage die de dood is, 
gaande van het zuiveren van de ziel van de stervende via gebeden, psalmen, biecht en 
zalving, tot het verzorgen van het lichaam van de overledene, en het pleiten bij God met 
het oog op verlossing en het eeuwige leven. We kunnen de verantwoordelijkheid van 
religieuze vrouwen hierin niet loskoppelen van die van de clerici. De sanctimoniales en 
clerici droegen samen de verantwoordelijkheid voor de zorg voor de ziel van gelovigen, 
en het was hun gecumuleerde actie die bijdroeg aan een effectieve liturgische 
dienstverlening. Vanuit dit oogpunt fungeerde Essen, als gemeenschap, als een 
parapastoraal liturgisch systeem dat zich richtte op purificatie en verlossing.  
De vrouwelijke focus op de purificatie van de ziel vormt een mooie parallel met de 
noodzaak van religieuze vrouwen om zelf zuiver en vrij van zonden te zijn. Hoewel 
zuiverheid ook voor mannelijke religieuzen ontegensprekelijk een belangrijk ideaal was, 
wees voorgaande literatuur erop dat (vooral seksuele) zuiverheid een primordiaal 
uitgangspunt was van het vrouwelijke religieuze leven.119 Ik wil niet zo ver gaan om te 
stellen dat er een één-op-één-relatie was tussen het streven naar een kuis leven en het 
transformatieve karakter van de vrouwelijke funeraire spiritualiteit, maar het werpt 
wel de vraag op in hoeverre het transformatieve ritueel van het behartigen van de 
verlossing van de ziel zich verhield met de interne spiritualiteit en devotie van de 
sanctimoniales zelf. Er zijn immers sterke indicaties dat de religieuze vrouwen de focus 
 
 
118 Zie eerder: 7.1.1 Sporen van vrouwelijke betrokkenheid bij funeraire praktijken. 
119 Zie onder andere: Helvétius, ‘Virgo et Virago’, pp. 189-203; Thibaut, Hervorming en identiteit, p. 94. 
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op purificatie van de ziel ook doortrokken in hun eigen religieuze ambities. Volgend 
deel gaat dieper in op de wisselwerking tussen de interne geloofsbeleving van de 
religieuze vrouwen en het naar buiten gerichte, performatieve ritueel.  
7.2 Zonde en boete als leidraad 
Onderzoek heeft uitgewezen dat confessio, paenitentio en reconciliatio belangrijke 
concepten waren in laatantieke en Merovingische disciplinaire teksten voor religieuze 
vrouwen.120 In de Regula cuiusdam ad virgines, een zevende-eeuwse monastieke regel 
gebaseerd op de Regula Benedicti, de regel van Caesarius van Arles en van Columbanus, 
zijn deze concepten het meest uitgewerkt. Deze tekst zag religieuze vrouwen, zoals 
Diem het samenvat, als “a bag full of ever-growing sinfulness (my metaphor), and its 
potential of destruction and pollution may even grow by knotting this bag”.121 Om het 
destructieve potentieel van religieuze vrouwen te reguleren, moest de “bag full of 
sin”122 regelmatig en vooral gecontroleerd geopend en geledigd worden, met name via 
de biecht. Religieuze vrouwen moesten volgens de Regula cuiusdam drie keer per dag 
biechten, waarop de gemeenschap via gebeden de destructieve kracht van de zonden 
kon wegzuiveren. Eenmaal de non gezuiverd was van haar zonden, kon ze opnieuw bij 
de gebedsgemeenschap aansluiten, tenzij haar zonden zo zwaar waren dat ze haar 
verhinderden om haar verantwoordelijkheid als monastieke interveniënt op te 
nemen.123 Traditioneel onderzoek beargumenteerde dat de sacramentele betekenis van 
religieuze vrouwen afnam in de loop van de Karolingische periode, waardoor abdissen 
en hun medezusters het penitentiaire systeem van hun gemeenschap niet meer in eigen 
handen konden nemen.124 Recent onderzoek nuanceerde deze stelling en wees op een 
 
 
120 Zie onder andere: Muschiol, Famula dei, pp. 222-263; A. Diem, ‘Disimpassioned Monks and Flying Nuns. 
Emotion Management in Early Medieval Rules’, in: Funktionsräume, Wahrnehmungsräume, Gefühlsräume: 
mittelalterliche Lebensformen zwischen Kloster und Hof (Veröffentlichungen des Instituts für Österreichische 
Geschichtsforschung 59), C. Lutter (ed.), Wenen, 2011, pp. 17-40; Id., ‘Das Ende des monastischen Experiments’, 
pp. 81-136; Id., ‘On opening and closing the body: Techniques of discipline in early monasticism’, in: Körper er-
fassen. Körpererfahrungen, Körpervorstellungen, Körperkonzepte, K. Schnegg, E. Grabner-Nie (eds.), Innsbruck, 2010, 
pp. 89-112. 
121 Diem, ‘On opening and closing’, p. 102. 
122 Ibid. 
123 Ibid.  
124 Zie de eerder vermelde werken: Wemple, ‘Female monasticism’, p. 295; Ead., Women in Frankish Society, p. 
169; McNamara, Sisters in Arms, pp. 152-153; Smith, Ordering Women’s Lives, p. 141. 
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sterk doorleven van een devotionele biecht- en boetecultuur in vrouwelijke religieuze 
middens in de Karolingische en post-Karolingische periode.125 Katie Bugyis 
beargumenteerde op basis van liturgische praktijkbronnen dat er een doorgedreven 
“practice of penance” was in Anglo-Saksische vrouwengemeenschappen.126 Religieuze 
vrouwen namen de biecht af van elkaar en van leken, zowel mannen als vrouwen, 
pasten (boete)gebeden aan en maakten compilaties, maar namen ook zelf een zeer 
boetvaardige houding aan. De vrouwen maakten hiervoor, zoals Bugyis aangaf, gebruik 
van verschillende strategieën, gaande van een individuele en rechtstreekse 
schuldbelijdenis aan God, private biecht aan de abdis tot gemeenschappelijke biecht en 
boetedoening via het getijdegebed.127 Bugyis concludeert: “The very profession of the 
monastic life was a penitential act […].”128 
De penitentiaire cultuur in Anglo-Saksische vrouwenkloosters is in het licht van de 
Saksische casus interessant. Hoewel we opnieuw gelimiteerd zijn door het beperkte 
bronnenmateriaal, blijkt toch uit de overgeleverde liturgische en devotionele teksten 
uit respectievelijk Essen en Quedlinburg dat er ook in Saksische 
vrouwengemeenschappen een zeer gediversifieerde penitentiecultuur was, die zich op 
verschillende manieren uitte. In de eerste plaats kan ik verwijzen naar het eerder 
vermelde biechtfragment in D2, een unieke compilatie van penitentiaire teksten die nog 
niet systematisch is besproken in literatuur. In een eerder hoofdstuk heb ik 
beargumenteerd dat het boetefragment mogelijk een reflexief disciplinaire functie 
had,129 maar de hypothese dat het vermelde boetefragment gebruikt werd als 
disciplinair florilegium neemt uiteraard de mogelijkheid niet weg dat de tekst ook een 
executieve functie had, en effectief werd gepraktiseerd in de gemeenschap. Vanuit dat 
oogpunt is het opportuun om nogmaals stil te staan bij deze tekst. Naast biecht komt de 
penitentiecultuur ook tot uiting via gemeenschappelijk gebed. Opnieuw maak ik hier 
gebruik van het liturgisch materiaal uit Essen, waar we een mis hebben overgeleverd, 
namelijk de Missa Augustini, met een sterke penitentiaire focus die bovendien aangepast 
is aan de gemeenschappelijk context van Essen. Tot slot sta ik kort stil bij een 
brievencollectie afkomstig uit Quedlinburg die aanwijst dat religieuze vrouwen ook op 
individueel niveau reflecteerden over penitentie.  
 
 
125 Lifshitz, Religious Women in early Carolingian Francia, pp. 158-160. Zie ook: Hamilton, The Practice of Penance 
betreffende mannengemeenschappen. 
126 Bugyis, ‘The Practice of Penance’, pp. 36-84. 
127 Ibid., p. 72. 
128 Ibid., p. 79. 
129 Zie eerder 3.1.1 Boeteboeken als normatieve teksten. 
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Biechtfragment Essen (tiende eeuw) 
Het biechtfragment in D2 geeft ons een unieke inkijk in de biechtcultuur van een 
religieuze vrouwengemeenschap. Hoewel het fragment overeenkomsten vertoont met 
de standaarduitgaven van het pseudo Bega-Egbert boeteboek en Deshusses’ uitgave van 
het (Hadriaans-)Gregoriaans sacramentarium,130 is de specifieke compilatie van de biecht 
uniek. Daarnaast bevat de rite leesaanduidingen: zo zijn passages onderlijnd,131 zijn 
verschillende gebeden omgezet naar het meervoud,132 en is in één geval de 
aansprekingen van de gelovige aan het begin van het gebed vervrouwelijkt.133 Het doet 
vermoeden dat de rite op zijn minst werd gelezen in Essen, en vermoedelijk zelfs 
gepraktiseerd. 
 
Biecht, Essen, D2 fol. 204r-206v. 
 
MISSA PRO QUACUMQUE TRIBULATIONE 
Deus qui contritoris. Parce Domine parce peccatis mei (nostris) et quamuis incessabiliter delinquentibus continuo 
poena debeatur prius queso(umus) ut quod ad perpetuum mereor(amur) exitium ad correctionis transeat(amus) 
auxilium. Per dominum nostrum. 
LECTIO HIEREMIAE PROPHETAE: Si iniquitates nostrae exenderint extra nos.  
SECUNDUM LUCAM: In illo dixit Ihesus discipulis suis. Quod oportet semper orare.  
OFFICIO: Sperent in te. 
SUPER OBLATA: Sacrificia tibi Domine immolanda quis corda nostra purificent et indulgentiae tuae nobis dona 
concilient et de aduersis prospera sentire proficiant. 
IN FRACTIONE: Hanc igitur oblationem quam tibi offerimus pro liberatione et consolatione nostra sereno uultu 
respicere digneris ut non nos fraus humana deiciat non tua deitas ex iudicio puniat non castigatos iusitica dimergat 
non iniquitas propria non aduersitas agrauet aliena. Sed si quid tibi deliquimus ignosce si quid offendimus tu dimitte. 
Sub moue a nobis cruciatus simul mentis et corporis ut te compuncti requiramus a te tacti non doleamus a te 
sustentati aduersa despiciamus et a te correcti te diligenter exquiramus. Per.  
COMMUNIONEM: Redime me Deus 
AD COMPLENDA: Uicia cordis humani haec Domine quis medicina compescat quae mortalitatis nostrae uenit curare 
languores. Per dominum nostrum. 
SECRETA: Suscipe clementissime pater hostiam placationis et laudis benignus quas tibi offero(imus) ego indignus 
famulus tuus quem in ordinem presbiteru promouere dignatus es ut tibi seruitus mea placeat et tua misericorditer in 
me dona conserues qui pro sacerdo tibus tuis N. postulare studeo tu scis figmentum nostrum tu scis omnia quae 
egimus in conspectu tuo et in conspectu sanctorum tuorum qui iustificas impios et non uis mortem peccatorum respice 
in nos et miserere nostri saluator mundi qui cum patre et spiritum sancto. 
Domine Deus noster uerus promissor propiciare operi tuo mihi indigno famulo tuo et famulis tuis N. seruientibus 
tibi tribuas perseuerantem in tua uoluntate famulatum ut in diebus nostris et merito et numero populus tibi seruiens 
augeatur. Per. ALIA. 
 
 
130 Zie later voor de specifieke passages.  
131 D2, fol.: 205v: “Uidens autem ille qui […] suscipe eum.”; fol. 204ar: “languoribus”. 
132 D2, fol. 204r: “meis (nostris)”, “mereor(amu)”, “transfeat(amus)”, “offero(imus)”; fol. 204v: “meream(ur)”. 
133 D2, fol. 205v: “famuli(ae) tui(ae)”, “qui(ae)”. 
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Concede quis nobis famulis tuis omnipotens Deus per intercessionem sanctae Mariae matris Ihesum Christi domini 
nostri et beati Petri principis apostolorum et omnium sanctorum tuorum quorum sacras colligere curauimus reliquias 
salutem mentis et corporis et ad perpetuam prouenire (mereamur) gloriam. Per.  
Adiuua nos Deus salutaris noster adiuua nos in tribulationibus quae inuenerunt nos nimis et intercedente sancta 
Maria semper uirgine cum omnibus sanctis adiuua nos misertus nostri et miserere quia miseri facti sumus in peccatis 
nostris et ne permittas nos sicut meremur pessima morte finiri sed die angelo percutienti iam cesset manus tua et 
locum poenitentiae mereamur habere. Per. 
Quotiescumque christiani ad poenitentiam accedunt […] Si autem non habuerit cubiculum tamen tunc sacerdos in 
corde sua dicat orationem hanc. OREMUS 
Domine Deus omnipotens propicius esto mihi peccatori ut condigne tibi possim gratias agere, qui me indignum 
propter misericordiam tuam ministrum fecisti officio sacerdotali et me exiguum humilemque mediatorem constituisti 
ad orandum et intercedendum ad dominum nostrum Ihesum Christum pro peccantibus et ad poenitentiam 
reuertentibus. Ideoque dominator Domine qui omnes homines uis saluos fieri et ad agnitionem ueritatis uenire qui non 
uis mortem peccatorum sed ut conuertantur et uiuant, suscipe orationem meam quam fundo ante conspectum 
clementiae tuae pro famulis ad famulabus tuis qui ad poenitentiam uenerunt. Per dominum nostrum Ihesum 
Christum.  
Uidens autem ille qui uenit ad poenitentiam uenit sacerdotem tristem et lacrimantem pro suis facinoribus magis 
ipse timore perculsus amplius tristatur et exhorrescit peccata sua et unumquemque hominem accedentem ad 
poenitentiam si uideris alacriter et assidue stare in poenitentia statim suscipe eum 
ORDO AD DANDAM POENITENTIAM 
INTERROGANS SACERDOS DICENS: Credis in dominum patrem et filium et spiritum sanctum R: Credo. IN: Credis quod 
istae tres personae quas modo dixi pater et filius et spiritus sanctis tres personae sunt et unus Deus. R: Credo. IN: Credis 
quod in ista carne qua nunc es habes resurgere in die iudicii et recipere siue bonum siue malum quo gessisti. R: Credo. 
IN: Uis dimittere illis peccata quicumque in te peccauerunt Domino dicente. Si non remiseritis hominibus peccata 
eorum nec pater uester caelestis dimmitet uobis peccata uestra et require eum diligenter si est incestuosus si non uult 
ipsa incesta dimittere non potes ei dare poenitentiam. Nam si uult ipsa incestuasa dimittere, dic psalmum xxxvi 
Domine ne in furore tuo et dic orationem hanc. OREMUS. 
Deus cuius indulgentia cuncti indigent memento famuli(ae) tui(ae) N. ut qui(ae) lubrica terreni corporis fragilitate 
nudatur quaesumus ut des ueniam confitenti parce supplici ut qui nostris meritis accusamur tua miseratione 
saluemur. PER.  
Deinde dic psalmum cii Benedic anima mea Domino usque Renouabitur sic aquilae iuuentur tua. Et dic orationem 
hanc. OREMUS. 
Deus sub cuius oculis omne cor trepidat omnesque conscientiae contremiscunt propitiare omnibus gemitibus et 
cunctorum medere languoribus (uulneribus) et sicut nemo nostrem liber est (sine) a culpa ita nemo sit alienus a uenia. 
Per dominum nostrum.  
Deinde psalmum Misereri mei Deus usque Et omnis iniquitates meas dele. Et dic hanc orationem. Oremus. 
Precor Domine clementiam tuam et misericordiae tuae maiestatem ut famulo tuo peccata et facinora sua confitenti 
ueniam relaxare digneris et preteriorum criminum culpas indulgeas qui humeris tuis ouem perditam reduxisti ad 
gregem qui publicani preces(ibus) confessione placatus exaudisti. Tu etiam huic famulo tuo Domine placare tu huius 
precibus benignus aspira ut in confessione placabilis permaneat fletus ei et precatio perpetuam clementiam tuam 
celeriter exoret sanctisque altaribus et sacrificus restitutus spei rursum aeternae caelestis gloriae mancipeatur. Per 
dominum.  
TUNC fac eum confiteri omnia peccata sua et ad ultimum dicere: multa sunt peccata mea in factis in uerbis in 
cogitationibus.  
Confessio. Ik giuhi goda […] 
Misereatur tibi omnipotens Deus et dimmittat tibi omnia peccata tua preterita presentia et futura liberet te ab 
omni malo et donet tibi ueram humilitatem et ueram paenitentiam sobrietatem et tolerantiam bonam perseuerantiam 
et bonum finem et perducat te ad uitam aeternam. Indulgeat tibi dominus omnia peccata tua presentia atque futura. 
Dominus custodiat te ab omni malo custodiat animam tuam dominus nunc et imperpetuum. Amen.  
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Tunc da illi poenitentiam data uero illi poenitentia dices psalmum liii Deus in nomine tuo. Et dices has orationes 
super eum.  
Exaudi Domine preces nostras et confitentium tibi parce peccatis ut quos conscientiae reatus accusat indulgentia 
tuae miserationis absoluat. Per. ALIA 
Praeueniat hunc famulum tuum quaesumus Domine misericordia tua et omnes iniquitates eius celeri indulgentia 
deleantur. Per. ALIA 
Presta Domine huic famulo tuo dignum poenitentiae fructum ut aecclesiae tuae sanctae a cuius integritate 
deuiauerat peccando ad missorum ueniam consequendo reddatur innoccuus. Per dominum. ALIA 
Maiestatem tuam quaesumus Domine sancte pater omnipotens aeterne Deus qui non mortem peccatorum sed 
uitam semper inquiris respice flentem famulum tuum N. adtende prostratum eiusque planctum in gaudium tua 
miseratione conuerte scinde delictorum saccum et indue eum laetitia salutari ut post longam peregrinationis famem 
de sanctis altaribus sacietur ingressus in cubiculum regis in ipsa aula benedicat nomen gloriae tuae semper.  
EDITIO SANCTI BONIFATII 
Quomodo possunt paenitentiam vii annorum uno anno penitere triduanum uero pro triginta diebus et noctibus 
cantatio psalmorum CXX psalteria per mensibus xii pro uno die psalmos L et quinquies pater noster. Unum psaltrium 
pro tres dies XV pater noster. Item pro uno die quatuor uicibus beati inmaculati et VI misere mei Deus et V pater 
noster et LXX uice prosternat se in terra et cum iniectione dicat pater noster. Sic faciat pro uno die. Si uult minus 
psallere et non uult patere prosternat se frequenter in oratione uidelicet uicibus centum et dicat misere et dimitte 
Domine delicta mea hoc faciat pro uno die. Qui uult confiteri peccata sua eum lacrimis faciat quia lacrimae ueniam 
non postulant sed merentur. Roget presbiterum ut pro eo missam cantet nisi sint capitalia crimina quas debet ante 
lauare cum lacrimis cantatio unius missae potest redimere XII dies X missae IIII menses uiginti misse VIII menses 
triginta missae XII menses possunt redimere. Si uolunt confessores tamen paenitentes cum lacrimis orationes et deo 
gratias referant semper. Pro ebdomeda CCC psalmos flectendo genua in aecclesia aut in uno loco per ordinem canat qui 
potest. Qui psalmos nescit et ieiunare non potest quantum sumit penset et tribuat medietatem in elemosina sua. 
ISTAS PRECIPUAS SOLLEMNITATES IN ANNO TOTUS POPULUM SABBATIZZARE DEBET 
Idem in natale domini dies IIII. In octabas domini. In theophania. In purificatione sanctae Mariae. Pascha domini 
dies quattuor. In ascensione domini. In pentecosten dies IIII. In natale sancti Iohannis. In natale sanctorum 
apostolorum Petri et Pauli. In assumptione sanctae Maria. In natale sancti Remedii. In missa sancti Michahelis 
archangeli. In sollemnitate omnium sanctroum. In natale sanctum Martini. In natale sancti Andreae. Excepto omnium 
apostolorum uel etiam infestiuitate illorum qui inilla prouincia requiescunt seu sollemnia celebrantur. In his predictis 
diebus faciant caritatem sicut illorum compares siue clerici siue laici. Ebrietatem et uentris distentionem in omnibus 
caueant faciant quid apostolus dixit. Siue manubitis [sic] siue bibitis uel quicquid facitis omnia ad gloriam domini 
facite. Tunc ergo digna ex paenitentia si hoc impleatur. 
QUALITER INUENERINT SERUIENTES DEO DE PAENITENTIA INCESTARUM ET SACRILEGORUM 
Hoc est qui habet matrem et filiam duas sorores uxorem patris et fratris patruelis aut auunculi uxoris neptam uel 
consobrinam aut propria in secunda generatione uel in tertia cuniuncti sunt. Istis uolumus iudicare ut separentur et 
propter nouellam plantationem et humilitatem aecclesiae ut septem annos agant poenitentiam. Ita per omnia sic prius 
super intimauimus dies namque dominici pertotum annum sine poenitentia sunt. 
Incipiunt Incipiunt interrogantions ad consessionem dandam.  
Primum interroges eum si teneat orationem dominicam et simbolam et si hoc tenet dices ei. Uis tuam confessionem 
facere R. Uolo. Interroga eum. Suam ipse confessus fuisset propter hoc interroges si sub se aliquid de malo ingenio 
habet aut de furtu aut de aliqua causa contra directum. Si confessus fuerit quod habet instrue eum quod non est 
licentia de aliis peccatis iudicium accipere antequam ipsum malum redderit aut eiecerit. Postea si fecerit. Interroges 
eum si iracundiam contra qualemcumque hominem habeat. Si confessus est admone eum quod scriptum est quod non 
proficit inuulnere medicamentum si adhuc in eo ferrum sit. Ita nihil proficit abstinentia illius. Et si talis est interroges 
eum si fugitiuus sit quia non licet poenitentiam agere. Fecisti homicidium.  




We kunnen het biechtritueel opdelen in zes delen. Het fragment start met een (1) “Missa 
pro quacumque tribulatione”, en wordt gevolgd door het zogenaamde (2) 
“Quotienscumque”, dat handelt over hoe de priester de zondaar moest ontvangen. Hierna 
volgt er een (3) ondervraging van de boeteling en de (4) eigenlijke biecht. Het fragment 
wordt afgesloten met een reeks (5) reconciliatiegebeden, en een (6) aantal 
boetefragmenten.  
(1) Het fragment begint met een “Missa pro quacumque tribulatione”.134 De intentie van 
deze mis is niet onmiddellijk duidelijk, maar het is niet uitgesloten dat dit een 
gebed was om de priester(s) en gemeenschap voor te bereiden op de biecht. In de 
verschillende gebeden vragen de gelovigen, ondanks hun vele zonden, Gods hulp 
in het doorstaan van de vele beproevingen waaraan ze worden onderworpen. Ze 
vragen God om vergeving, en roepen Maria, Petrus en alle heiligen aan om voor 
hen voor te spreken.135 De mis vertoont geen expliciete vrouwelijke 
betrokkenheid, maar een aantal uitgangen zijn wel aangepast naar het 
meervoud. Dit is het geval in het eerste gebed, “Parce Domine parce peccatis meis”, 
waar de meervoudsvormen consequent boven het woord zijn toegevoegd.136 In 
het gebed wordt beroep gedaan op Gods mededogen: “Spaar ons, Heer, en hoewel 
we continue boete doen voor onophoudelijke misstappen, vragen we U onze 
zonden te ontzien, opdat we Uw hulp ter correctie zouden verdienen en we naar 
het eeuwige einde kunnen verdergaan.”137 In het secreta, “Suscipe clementissime 
pater”, waarin de priester God vraagt om een waardige dienaar te zijn, is er één 
werkwoordsvorm, “offero”, aangepast naar het meervoud.138  
(2) Na de “Missa pro quacumque tribulatione” volgt er het “Quotienscumque”.139 In deze 
tekst, die relatief breed verspreid was en onderdeel uitmaakte van het 
zogenaamde pseudo Beda-Egbert boeteboek, wordt uitgelegd hoe een priester 
een zondaar die kwam biechten moest ontvangen.140 De tekst draagt de priester 
op zijn eigen zonden te erkennen “Almachtige God, wees genadig voor mij, een 
zondaar.”141 De erkenning dat iedereen een zondaar is, ook diegene die de biecht 
 
 
134 D2, fol. 204r-v. 
135 D2, fol. 204r-v. 
136 D2, fol. 204r. 
137 D2, fol. 204r: “Parce Domine parce peccatis mei (nostris) et quamvis incessabiliter delinquentibus continuo poena 
debeatur prius queso(umus) ut quod ad perpetuum mereor(amur) exitium ad correctionis transeat(amus) auxilium.” 
(Eigen vertaling). 
138 Ibid. 
139 D2, fol. 204v-205v. 
140 Zie bespreking van het Quotienscumque in: Meens, Het tripartite boeteboek, pp. 98-99.  
141 “Domine Deus omnipotens propicius esto mihi peccatori […].” D2, fol. 205r. (Eigen vertaling). 
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afneemt, is een topos die in meerdere penitentieriten voorkomt, maar die ook de 
betrokkenheid van de priester impliceert.142 Dit blijkt ook uit de volgende 
passage, die de priester opdraagt om te wenen voor de penitent: “Wanneer 
diegene die boete komt doen de priester ziet die vol leed is en weent voor zijn 
zonden, zal hij nog meer vrees hebben voor God, en nog meer bedroefd zijn en 
huiveren voor zijn zonden.”143 Deze passage is in D2 bovendien onderlijnd, wat 
erop wijst dat men binnen de gemeenschap belang hechtte aan de houding en 
emoties van diegene die de biecht afnam.  
(3) Na het “Quotienscumque” volgt er een ondervraging door de biechtvader van de 
zondaar, die ook is opgenomen in de standaarduitgaven van het pseudo Beda-
Egbert boeteboek.144 De priester vraagt de penitent of hij in de Heilige 
Drievuldigheid gelooft en in de wederopstanding, en of hij bereid is om zijn 
zonden op te biechten. Na het opzeggen van psalm 36, “Domine ne in furore tuo” 
volgt er het gebed “Deus cuius indulgentia”, “Heer, voor wiens vergiffenis we allen 
smeken, herinner je dienaar N.”145 Het interessante aan dit gebed is dat er bij de 
aanspreking van de gelovige de vrouwelijke uitgangen zijn bij geschreven. Het 
gebed spreekt dus ook van “dienares”: “memento fumulae tuae N. ut quae”.146 Na het 
gebed volgt er opnieuw een reeks psalmen en gebeden die we ook terugvinden in 
de uitgave van Wasserschleben.147 Eerst wordt psalm 102 van “Benedic anima mea 
Domino” tot “Renouabitur sic aquilae iuuentur tua” gereciteerd,148 gevolg door het 
gebed “Deus sub cuius oculis omne cor trepidat”.149 Hierna volgt een fragment uit 
psalm 50, een boetepsalm (van “Misereri mei” tot “et omni iniquitates meas dele”).150 
De passage wordt afgesloten door een lang gebed, “Precor Domine clementiam 
 
 
142 A. Firey, A new history of penance, Leiden, 2007, p. 215. 
143 Vertaling gebaseerd op: Ibid., p. 213. “Uidens autem ille qui uenit ad poenitentiam sacerdotem tristem et 
lacrimantem pro suis facinoribus magis ipse timore perculsus amplius tristatur et exhorrescit peccata sua et 
unumquemque hominem accedentem ad poenitentiam si uideris alacriter et assidue stare in poenitentia statim suscipe 
eum.” D2, fol. 205v. 
144 Wasserschleben, Die Bussordnungen, pp. 250-253. 
145 D2, fol. 205v: “Deus cuius indulgentia cuncti indigent memento famuli(ae) tui(ae) N.” (Eigen vertaling). Dit gebed is 
eveneens opgenomen in Wasserschleben, Die Bussordnungen, p. 252. 
146 D2, fol. 205v. 
147 Vanaf “Interrogans sacerdos dicens” tot “Precor Domine clementiam”: Wasserschleben, Die Bussordnungen, pp. 
252-253. 
148 D2, fol. 205v. 
149 D2, fol. 204ar. 
150 D2, fol. 204ar. 
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tuam”, waarin Gods vergiffenis en mededogen wordt gevraagd bij het aanhoren 
van de biecht.151  
(4) Volgend op de ondervraging, de reeks psalmen en gebeden volgt er de eigenlijk 
confessio, die in het Oudsaksisch is opgesteld.152 Zoals eerder gesteld, focust de 
biecht op zonden die binnen een monastieke context zeer relevant zijn. De 
biechtspiegel waarschuwt voor nijd, vijandschap, liegen, overmoed, jaloezie, een 
gebrek aan studie en gastvrijheid, traagheid bij het gebed en het niet nakomen 
van je plicht en misvoering. Ook een overdaad aan drank en voedsel werd 
veroordeeld. Verder draagt de biecht op om ouders en naaste verwanten te 
eren.153 Het biechtfragment werd afgesloten door de uitspraak “multa sunt peccata 
mea in factis in uerbis in cogitationibus.”154  
(5) Na de biecht volgen er verschillende reconciliatiegebeden. Het eerste gebed, 
“Misereatur tibi omnipotens Deus”, vraagt God om vergiffenis voor de zondaar, en 
om hem naar het eeuwige leven te leiden en te beschermen tegen het kwade.155 
Hierna wordt psalm 53, “Deus in nomine tuo” gereciteerd,156 gevolgd door 
verschillende gebeden die we ook terugvinden in het Gregoriaans 
sacramentarium, al bevat de uitgave van Deshusses geen versie met dezelfde 
volgorde als in het biechtfragment van Essen.157 Het laatste gebed, “Maiestatem 
tuam quid Domine”, is een gebed dat verder gebruikt werd in de rite voor de 




151 D2, fol. 204ar. Een uitgave van het gebed “Precor Domine clementiam tuam” is ook te vinden in: Le 
sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3, p. 115, nr. 3960, en het gebed “Deus sub cuius oculis omne cor 
trepidat” in: Ibid., p. 115, nr. 3959. 
152 Een gelijkaardige biecht is te vinden in: Wenen, Österreichische Nationalbibliothek, Cod. 1815, fol. 13v-14r. 
Het manuscript is in het derde kwart van de negende eeuw opgesteld in Reichenau, maar bevond zich op het 
einde van de tiende eeuw in Essen. In de loop van de tiende eeuw – het is echter niet duidelijk waar – werd de 
zogenaamde Reichenauer beichte toegevoegd. Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 460-462. Voor een uitgave 
zie: Die kleineren althochdeutschen Sprachdenkmäler, ed. E. von Steinmeyer, Berlijn, 1916, pp. 332-336. 
153 D2, fol. 204r-204ra, en vertaling op: ‘Edel und Frei. Franken im Mittelalter’, Haus der Bayerischen Geschichte, 
http://www.hdbg.de/fra-mitt/dyn_frameset.html?http://www.hdbg.de/fra-
mitt/german/sprache/sprache_06.html (geraadpleegd 25 juli 2018); Tiefenbach, ‘Frühmittelalterliche 
Volkssprache’, pp. 115-116. Zie ook eerder: 3.1.1 Boeteboeken als normatieve teksten. 
154 D2, fol. 204ar-205ar. 
155 Ibid., fol. 205ar-v. Voor een verdere bespreking van dit gebed, zie: Hamilton, The practice of penance, p. 111. 
156 Ibid., fol. 205av. 
157 Met name “Exaudi Domine preces nostras”: Sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3, p. 113, nr. 3951; en 
“Praeueniat hunc famulum tuum quaesumus Domine”: Sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3, p. 113, nr. 
3952. 
158 Sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 3 p. 119, nr. 3979. 
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(6) Het fragment eindigt met een compilatie van verschillende fragmenten die 
vooral handelen over boete. Vermoedelijk vormden deze teksten een richtlijn om 
een eventuele strafmaat te bepalen. Het eerste excerpt is een aangepaste versie 
van de “Editio sancti Bonifatii”.159 De Editio wordt gevolgd door een opsomming van 
op welke feestdagen men moest vasten (“Istas precipuas sollemnitates in anno totus 
populum sabbatizare debet”160). Zoals ik reeds eerder heb besproken, is dit fragment 
niet opgenomen in de standaard uitgaven van boeteboeken en liturgische 
handschriften, maar betreft het een compilatie gebaseerd op bepalingen uit het 
concilie van Mainz in 813 en capitulum 8 van de Capitula van Lodewijk II uit 856.161 
Vervolgens komt er een ongeïdentificeerde passage over dronkenschap;162 en een 
fragment over incest afkomstig uit het pseudo-Beda-Egbert boeteboek.163 Het 
boetefragment eindigt met een ondervraging van de penitent door de priester, 
die polst naar de bereidwilligheid van de penitent om zijn zonden op te 
biechten.164  
De vraag in hoeverre de rite gepraktiseerd werd, moet met enige voorzichtigheid 
worden beantwoord. De leesaanduidingen en grammaticale aanpassingen doen 
vermoeden dat de rite werd uitgevoerd, maar de tekst geeft geen indicaties over de 
context en hoedanigheid waarin de biecht werd afgenomen. In elk geval is het duidelijk 
dat het fragment een intramonastieke insteek had. De opgesomde zonden, zoals 
traagheid bij het gebed, het gebrek aan studie en gastvrijheid, en het verbreken van de 
geloften, hadden een duidelijke monastieke context. Andere zonden, zoals jaloezie, nijd, 
vijandschap, liegen en overmoed, hebben een meer algemene insteek, maar waren met 
het oog op conflictvermijding zeker relevant in een monastieke gemeenschap. De 
waarschuwing om ouders te eren, lijkt op het eerste zicht vreemd binnen een 
monastieke context, maar zoals veelvuldig aangehaald, konden vrouwen contacten met 
hun verwanten onderhouden. Bovendien waren – en zeker in het geval bij vrouwen met 
hoog aristocratische achtergrond – familieleden potentieel belangrijke patronen. 
 
 
159 Op fol. 205v-206r. Zie Wasserschleben, Die Bußordnungen, pp. 246-247 voor een uitgave van dit fragment. Zie 
ook eerder 3.1.1 Boeteboeken als normatieve teksten. 
160 Op fol. 206r. 
161 Met name: ‘Mainz a. 813’, in: MGH Conc. 2,1, p. 270; en ‘Capitula Lodewijk II a. 856’, in: MGH LL 1, p. 439.  
162 D2, fol. 206r: “Excepto omnium apostolorum uel etiam infestiuitate illorum qui in illa prouincia requiescunt seu 
sollemnia celebrantur. In his pro dictis diebus faciant caritatem sic illorum compares siue clerici siue laici. Ebrietatem et 
uentris distentionem in omnibus; caueant. Faciant quid apostulus dixit. Siue mandubitis siue bibitis uel quicquid factus 
omnia ad gloriam domini facite. Te ergo digna ex paenitentia si hoc impleatur.” 
163 D2, fol. 206r-206v. Uitgave van dit fragment in: Wasserschleben, Die Bußordnungen, p. 260. 
164 D2, fol. 206v. 
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Vanuit dat oogpunt had de gemeenschap belang bij een goede verstandhouding tussen 
een sanctimonialis en haar verwanten.165  
Daarnaast appelleert de biecht naar een gemeenschappelijk kader. Er is reeds veel inkt 
gevloeid over de vraag in hoeverre de biecht in deze periode privaat is. In de 
Karolingische periode was de zogenaamde geheime biecht, waarbij de penitent privaat 
zijn of haar zonden opbiechtte aan de priester en vervolgens een individuele boete 
kreeg, meer verspreid dan de publieke biecht, die gebaseerd was op de canonieke 
wetgeving. Toch mogen we privaat niet interpreteren vanuit een moderne blik. De 
vroegmiddeleeuwse maatschappij was veel publieker dan vandaag. Dus ook de private 
biecht bevat verschillende publieke elementen, en het is meer dan waarschijnlijk dat de 
zonden – zeker in het geval dat het ernstige zonden waren – gekend waren door de 
gemeenschap.166 Dit is waarschijnlijk ook het geval met de biecht van Essen. Het 
“Quotienscumque”167 waarbij de priester de zondaar ontvangt, wekt de indruk op van een 
private biecht, maar tegelijk zijn er verschillende gemeenschappelijke elementen 
ingebouwd in het ritueel. Met name in de “Missa pro quacumque tribulatione”, die 
vermoedelijk een voorbereidende mis was voor de biecht, zijn twee gebeden aangepast 
naar het meervoud: “Parce Domine parce peccatis mei” en “Suscipe clementissime pater”.168 
Beide gebeden vragen om Gods mededogen. Het “Parce Domine parce peccatis mei” is hier 
het meest expliciet in. In de aangepaste meervoudsvorm erkennen de religieuzen dat ze 
constant boete doen voor hun onophoudelijke misstappen, maar vragen ze alsnog om 
hun zonden te vergeven.169  
Deze link tussen enerzijds individuele zonden van de leden en de gemeenschap 
vinden we ook terug in narratieve teksten. Hiervoor wil ik verwijzen naar de eerder 
vermelde anekdote uit de Vita Leobae waarin een lekenvrouw de sanctimoniales van 
Tauberbischofheim beschuldigde van ontucht en infanticide, waarop de leken de 
 
 
165 D2, fol. 204r-204ra, en vertaling op: ‘Edel und Frei. Franken im Mittelalter’, Haus der Bayerischen Geschichte, 
http://www.hdbg.de/fra-mitt/dyn_frameset.html?http://www.hdbg.de/fra-
mitt/german/sprache/sprache_06.html (geraadpleegd 25 juli 2018) en parafrase in: Tiefenbach, 
‘Frühmittelalterliche Volkssprache im Frauenstift Essen’, pp. 115-116. Zie eerder 3.2 Boeteboeken als 
normatieve teksten. 
166 Rob Meens meent dan ook dat we een private biecht best definiëren aan de hand van wat het niet is: “it is 
not public penance, in the sense of a highly ritualized form of penance imposed by the bishop”, maar hoe de 
rite exact verliep, is niet altijd duidelijk. R. Meens, ‘The frequency and nature of early medieval penance’, in: 
Handling sin. Confession in the middle ages (York studies in medieval theology 2), York, 1998, pp. 35-61, citaat p. 
52. Hamilton meent dat we beter spreken van persoonlijke en gemeenschappelijke zonden, in plaats van 
publieke en private: Hamilton, The practice of penance, p. 127. 
167 D2, fol. 204v-205v. 
168 D2, fol. 204r. 
169 D2, fol. 204r. 
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kloostergemeenschap afvielen.170 De anekdote toont niet alleen de destructieve kracht 
aan van een schandaal, maar geeft ook aan dat de zonde van één sanctimonialis ook 
gevolgen had voor de reputatie van de gemeenschap als geheel. Deze link tussen de 
zuiverheid van het individu en de gemeenschap blijkt ook uit het antwoord van Agatha, 
de vrouw die werd verdacht van de misdaad, op de beschuldigingen die haar ten laste 
werden gelegd. Ze vraagt God om genadig te zijn voor haar gemeenschap: “laat het niet 
besmeurd worden door een smerig gerucht ten gevolge van mijn zonden.”171 Hoewel 
Leoba overtuigd was van de onschuld van Agatha, droeg ze toch de gehele gemeenschap 
op om boete te doen door het volledige psalter te reciteren en drie maal per dag een 
processie doorheen het kloostergebouw te ondernemen.172 Het streven naar zuiverheid 
en purificatie was dus niet louter een individuele aangelegenheid, maar een 
gemeenschappelijke verantwoordelijkheid. Aangezien de zonden van het individu een 
impact hadden op de gemeenschap, moest de gehele gemeenschap boete doen voor de 
(vermeende) zonden van één sanctimonialis. Op deze manier was zelfs het individuele 
pad naar verlossing een collectieve oefening en is het niet onlogisch dat ook het 
biechtritueel in Essen verwijst naar de gemeenschap.  
Het unieke karakter van het biechtfragment, de indicaties dat de rite gepraktiseerd 
werd en aansloot bij een monastieke en gemeenschappelijke context, maken van de 
biecht een mooie getuigenis van de penitentiaire cultuur in tiende-eeuws Essen. Er 
blijven verschillende vragen open over de exacte omstandigheden van de uitvoering 
van de rite, maar zelfs indien de rite niet werd gepraktiseerd, is het gegeven dat de 
vrouwengemeenschap als collectief in staat was om origineel liturgisch materiaal met 
een penitentiaire focus te creëren reeds een significante vaststelling. Het feit dat het 
biechtfragment een unieke compilatie is die in geen enkel andere contemporaine codex 
voorkomt, indiceert dat de rite het resultaat was van een oefening die in Essen zelf 
plaatsvond. De vaststelling dat de religieuzen van Essen deze oefening ondernamen, 
getuigt niet alleen van de liturgische creativiteit binnen de gemeenschap, maar duidt 
ook op de noodzaak van de clerici en/of sanctimoniales om te beschikken over een rite 
die aansloot bij de liturgische praktijk, of ten minste de liturgische visie, van de 
gemeenschap. Het unieke karakter van de rite beklemtoont bijgevolg het belang dat 
men binnen de gemeenschap hechtte aan de cyclus van zonde, biecht, boete en 
 
 
170 Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, c. 12, p. 268. Voor de Latijnse tekst, zie: Rudolf, ‘Vitae Leobae 
abbatissae Biscofesheimensis’, ed. MGH SS 15, 1, c. 12, p. 127. 
171 Rudolf, ‘Vitae Leobae abbatissae Biscofesheimensis’, ed. MGH, c. 12, p. 127: “[…] et ne patiaris eam propter 
peccata mea foedo rumore maculari […].” Vertaling gebaseerd op: Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, p. 
268. 
172 Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, pp. 268-269. Rudolf, ‘Vitae Leobae abbatissae 
Biscofesheimensis’, ed. MGH, c. 12, p. 127. 
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reconciliatie, maar wijst er ook op dat de clerici en sanctimoniales van Essen deze cyclus 
op hun eigen manier beleefden en er belang aan hechtten om die unieke vorm 
schriftelijk te verankeren.  
De biecht is een unieke getuigenis van de penitentiaire cultuur in een convent, maar is 
zeker niet het enige pad naar verlossing die religieuze vrouwen konden bewandelen. 
Ook gemeenschappelijk gebed was een manier om zonden te belijden. Opnieuw richt ik 
me hiervoor tot het liturgisch materiaal van Essen. 
Boete in gemeenschappelijk gebed: Missae sancti Augustini 
Het sacramentarium D2 van Essen bevat verschillende missen die gegenderd zijn,173 drie 
hiervan hebben een duidelijke penitentiaire focus. De eerste is de relatief korte “Missa 
pro his qui sibi confessi sunt”, die we terugvinden in D2 op fol. 188v.  
 
MISSA PRO HIS QUI SIBI CONFESSI SUNT, ESSEN, D2, FOL. 188V. 
 
Omnipotens sempiterne Deus clementiam tuam humiliter imploramus pro famulis (ac famulabus) tuis qui nobis 
propria confessi sunt facinora ut indulgentiam eis largiendo uitam conferas semper eternae. Per. 
Secreta Praesta quis omnipotens et misericors Deus ut haec oblatio quam tibi pro famulis (ac famulabus) tuis N. 
qui nobis propria confessi sunt facinora offerimus sit in oculis tuis accepta quatenus pro haec sacro sancta commercia 
indulgentiam ualeant procipere delictorum. Per. 
Ad completum Da quis clementissime pater indulgentiam perpetuam famulis (ac famulabus) tuis qui nobis propria 
confessi sunt peccata et concede eis ut impreceptis tuis iugiter perseuerent. Per. 
Tabel 12 Schematisch overzicht, “Missa pro his qui sibi confessi sunt”, Essen, Düsseldorf, ULB 
D2, fol. 188v. 
De mis vraagt God om toegeeflijk te zijn voor zijn dienaar die zijn/haar zonden heeft 
opgebiecht. Het sluit aan bij het beeld dat ook in bovenstaande gebeden aan bod komt, 
namelijk dat een gereinigde en zuivere ziel cruciaal was om verlossing te verkrijgen. 
Alleen via biecht en boetedoening was dit te bewerkstelligen.  
Het tweede en het derde gebed zijn zogenaamde Missae sancti Augustini episcopi (D2, fol. 
200r-201v), waar ik uitgebreider op zal ingaan. De Missae sancti Augustini kennen een 
complexe ontstaansgeschiedenis. Ze zijn afkomstig uit het Liber sacramentorum, een 
collectie van votiefmissen voor elke dag van de week, die Alcuinus van York in 801 of 
802 heeft opgesteld voor de monniken van Fulda. De collectie vangt aan met een mis op 
zondag ter ere van de Heilige Drievuldigheid, vervolgens volgen er een Missa pro peccatis, 
Ad postulanda angelica suffragia, De sancta sapientia, De caritate en De sancta cruce, een mis 
 
 
173 Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 250, voetnoot 115. 
 
  395
voor Maria op zaterdag sluit de collectie af. Elke votiefmis eindigt met een zogenaamde 
Missa Augustini die verschilt van dag tot dag.174 De naamgeving van deze missen is 
afgeleid van het feit dat de eerste Missa Augustini van de collectie refereert naar het 
werk van Augustinus.175 Hoewel de Missae Augustini net als de individuele votiefmissen 
compilaties zijn op basis van ouder liturgisch materiaal, verschillen ze wel in lengte en 
karakter. Niet alleen zijn de Augustijnse missen lang in vergelijking met de 
votiefmissen, ook zijn de Augustijnse missen veel meer op penitentie gericht. Hoewel 
boete in de votiefcollectie aan bod komt in de Missa pro peccatis, was penitentie het 
centrale thema in elk van de Missae Augustini.176 Door het verschil in opzet en lengte, en 
het feit dat Alcuinus de Missae Augustini niet vermeldt in zijn begeleidende brief naar 
Fulda, meende Charles Gaskoin dat de Missae Augustini niet van de hand van Alcuinus 
zijn.177 Daarnaast is het opvallend dat de Missae Augustini een andere verspreiding 
kenden dan de votiefmissen van Alcuinus. Waar de votiefmissen relatief snel een breed 
bereik verwierven, vermoedelijk via Fulda, heeft Marcel Havard slechts zes 
manuscripten gevonden daterend voor de elfde eeuw (het manuscript van Essen heeft 
hij niet meegerekend of kende hij niet), die één of meerdere missen van Augustinus 
bevatten.178 
In het sacramentarium van Essen is de votiefcollectie niet overgeleverd.179 D2 bevat alleen 
de eerste missa Augustini, die opgevoerd werd op zondag na de mis ter ere van de Heilige 
Drievuldigheid,180 en de tweede missa die volgt op de votiefmis Pro peccatis.181 Penitentie 
is, zoals eerder gezegd, een centraal thema in de missen van Augustinus. Zo gaat de 
zogenaamde missa feria II, die op de missa pro peccatis, als volgt: “Vergeef hen, Heer, 
dewelke een geweten van een bevlekt leven angstig maakt, en dewelken de verwarring 
 
 
174 Dom Marcel Havard, ‘Les Messes de Saint Augustin’, in: Origines Liturgiques conférences données à l’institut 
catholique de paris en 1906, F.M. Cabrol (ed.), Parijs, 1906, pp. 243-280; F.M. Cabrol, ‘Les écrits liturgiques 
d’Alcuin’, in: Revue d’historie ecclésiastique, 19 (1923), pp. 507-521; G. Ellard, ‘Alcuin and the Origin of Some 
Favored Votive Masses’, in: Theological studies, 1 (1940), pp. 37-61; C.J.B. Gaskoin, Alcuin. His life and his work, 
Londen, 1904, pp. 231-232; en de recente bespreking in: Bugyis, The Care of Nuns, p. 205. Voor de begeleidende 
brief van Alcuinus aan de monniken van Fulda, zie: Alcuinus, Opera Omnia, ed. J.-.P. Migne, Patrologia cursus 
completus: Series Latina, vol. 101, Parijs, 1863, pp. 445-446. 
175 Havard, ‘Les Messes de Saint Augustin’, pp. 244-245; Ellard, ‘Alcuin’, p. 39. 
176 Ibid. 
177 Gaskoin, Alcuin, p. 232. Fernand Cabrol meende echter dat Alcuinus wel de auteur was van de Augustijnse 
missen. Zie Cabrol, ‘Les écrits liturgiques’, pp. 515-516. 
178 Havard, ‘Les Messes de Saint Augustin’, pp. 243-244. 
179 Een uitgave van de Missa Augustini is te vinden in: Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, pp. 89-98. 
180 D2, fol. 200r-201r. Een uitgave is te vinden in: Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, pp. 89-91. 
181 D2, fol. 201r-201v. Een uitgave is te vinden in: Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, pp. 91–92. 
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om hun eigen zonden gevangen houdt.”182 Geheel in de stijl van de tweede missa getuigt 
ook de eerst mis van de cyclus van een groot schuldbesef en de bereidwilligheid om te 
boeten. “Geef, Heer, hem/hen de innerlijke tranen uit jouw inspiratie die de ketens 
zouden kunnen oplossen van zijn/hun zonden.”183 Tegelijk doet men, met het oog op de 
wederopstanding, beroep op Gods genade: “Indien U medelijden aan de dag zal gelegd 
hebben, zal je de stinkenden opwekken uit het graf.”184 En: “Neem haar/hen stevig vast 
met medelijden, verlaat haar niet en neem haar niet in woede vast.”185 De wens naar 
purificatie blijkt ook uit de volgende frasen:  
“Maak dat Uw haat in haar (hen) ver uit haar (hen) is, en leg je op haar (hen) toe 
in Jouw liefde. Gooi de vijand van de lust uit haar (hen), en plant de geest van de 
kuisheid in haar (hen)”186; “Onderricht die wijsheid van de geschriften zodat ze zo 
spreken dat ze niet trots zijn, zo zwijgen dat ze niet verstijven, behoud hen zo 
zodat ze niet in zonde vervallen, hou hen zo samen zodat U hen niet afwijst.”187  
De aansporing om “de geest van de kuisheid” in hen te planten en om hen te 
onderwijzen “zodat ze niet in zonde vervallen” is vanzelfsprekend relevant in een 
(vrouwelijke) religieuze context.188 Het lijkt er bovendien op dat de gemeenschap van 
Essen zich betrokken voelde op deze boodschap. Interessant aan de eerste Missa 
Augustini, zoals die is neergeschreven in D2, is dat de tekst grammaticaal is aangepast in 
vergelijking met de standaarduitgave van Deshusses.189 Meer bepaald is de mis in het 
vrouwelijk opgesteld; maar waar bij de meeste gegenderde missen de vrouwelijke 
uitgangen boven het woord zijn geschreven, is de Augustijnse mis in D2 bij het 
overschrijven in de vrouwelijke vorm gezet. Zo vangt de mis aan met het gebed “Da 
 
 
182 D2, fol. 201r: “Ignosce quis Domine quos maculatae uitae conscientia trepidos et criminum eorum confusio fecit 
captiuos.” (Eigen vertaling). 
183 D2, fol. 200r: “Da Domine peccatici(bus) confessionem quae sit sibi placita […]. Da illi(s) lacrimas ex tuo afflatu 
internas quae peccatorum eius (earum) possint exsoluere uincula.” (Eigen vertaling). 
184 D2, fol. 200r: “Si iuste ea (eas) intenderis mortua(s) foete(n)t. Si misericordiam respexeris foetente(s) suscitas de 
sepulchro.” (Eigen vertaling). 
185 D2, fol. 200r: “Corripe eam(s) in misericordiam nec deseras neque in ira corripias.” (Eigen vertaling). 
186 D2, fol. 200r: “Quod odis in ea (is) procul fac ab ea (is) et in tua uoluntate intende in ea (is). Hostem libidinis repelle ab 
ea (is) et castitatis spiritum insere in ea (is).” (Eigen vertaling). 
187 D2, fol. 200v: “Doce eam patientiam ad sustinendum aduersa. Doce eam scientiam scripturarum ut sic loqua(n)tur ne 
superbia(n)t, sic tacea(n)t ne torpesca(n)t, sic contine ut non cada(n)t sic stringe ut non dimitas.” (Eigen vertaling). De 
uitgave in Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, nr. 2127, pp. 89-90 gaat als volgt: “Quod odis in me, 
procul fac a me, et in tua uoluntate intende in me, hostem libidinis, repelle a me, et castitatis spiritum insere in me. Vitium 
omne mortifica in me, et animam meam uiuifica in te. […] Doce me patientiam ad sustinendum aduersa, doce scientiam 
scripturarum, ut sic loquar ne superbiam, sic taceam ne torpescam, sic contine ut non cadam, sic constringe ut numquam 
dimittas.” 
188 Ibid. 
189 Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, pp. 89-91. 
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Domine peccatrici confessionem”.190 In plaats van “Sed quid dignum offeram minister indignus, 
nisi hoc ipsum quod tanto indignum habetur officio fideli poenitentia fateatur”191 lezen we: “Sed 
quid tibi dignum offerat ministra indigna nisi hoc ipsum quod tanto indigna habetur officio.”192 
Het toont aan dat de mis reeds bij het kopiëren bestemd was voor een vrouwelijk 
publiek. Een tweede aanpassing betreft de toevoeging van de meervoudsvormen. De 
kopiist of een gebruiker heeft bij de zelfstandige naamwoorden en de werkwoorden het 
vrouwelijke meervoud er consequent boven geschreven. De tekst spreekt dus niet van 
“ministra indiga”, maar van “ministrae indignae”.193 
De aanpassingen naar het meervoud zijn des te interessanter, omdat Fernand Cabrol 
ervan uitging dat de Augustijnse cyclus en de votiefcollectie gericht waren op 
privédevotie.194 In plaats daarvan herwerkt de kopiist van D2 de mis tot een tekst die 
gemeenschappelijk gepraktiseerd werd en zich richtte op een vrouwelijk doelpubliek. 
De aanpassingen zijn alleen van toepassing op de eerste Augustijnse mis. De 
zogenaamde Missa feria II bevat deze aanpassingen niet, maar dat neemt niet weg dat het 
gegenderde karakter van de eerste mis indiceert dat de religieuze vrouwen van Essen 
zich identificeerden met de penitentiaire houding van de Augustijnse missen. Het sluit 
aan bij het beeld dat ook naar voren kwam in het biechtfragment. Ieder mens is 
intrinsiek zondig, en alleen door biecht en een wil tot boetedoening kon je je ziel 
zuiveren en verleende God je Zijn genade.  
Het belijden van de zonden via gemeenschappelijk gebed versterkte ongetwijfeld de 
kracht van de bemiddeling. In de ogen van de Karolingische theologen was het 
gemeenschappelijk gebed immers een sociaal contract waarbij de individuele leden aan 
elkaar gelinkt waren door wederzijdse liefde, nederigheid, eerbied aan God en 
verloochening van de eigen wil. De gemeenschappelijke oefening versterkte de kwaliteit 
van de individuele gebeden, waardoor de individuele sanctimoniales op een meer 
effectieve manier konden bidden en elkaar nog beter konden ondersteunen in de 




190 D2, fol. 200r. Volgens de uitgave van Deshusses is het: “Da mihi Domine peccatori confessionem quae tibi sit 
placita.” Le sacramentaire grégorien, ed. Deshusses, vol. 2, nr. 2127, p. 89. 
191 Ibid., nr. 2129, p. 90. 
192 D2, fol. 200v. 
193 Ibid. 
194 Cabrol, ‘Les écrits liturgiques’, p. 512.  
195 Choy, Intercessory Prayer, pp. 48-130, en vooral pp. 73-97. De omschrijving van sociaal contract overgenomen 
van: Ibid., p. 97. Dit gegeven van gebed als een collectieve, sociale oefening vinden we, zoals eerder 
aangegeven, paradoxaal genoeg ook terug in de Vita van Liutberga. Hoewel de hagiograaf de individuele 




Bovenstaande analyse maakt duidelijk dat het gemeenschappelijk gebed een 
belangrijke strategie was voor vrouwengemeenschappen om hun zonden te belijden, 
maar daarnaast zijn er indicaties dat sanctimoniales zich ook op individuele basis 
verdiepten in penitentie.  
Het individuele pad naar verlossing 
Het manuscript Quedlinburg Codex 74, overgeleverd uit Quedlinburg, stelt ons in staat 
om dieper in te gaan op het individuele pad naar verlossing.196 Zoals eerder aangegeven 
bevat deze negende-eeuwse collectie met brieven van Augustinus verschillende notities 
die getuigen van een persoonlijke omgang met de tekst. Scheck beargumenteerde op 
basis van leesaanduidingen en notities in de marge – zoals namen, korte zegeningen of 
een korte vraag voor vergiffenis – dat het manuscript gelezen werd met het oog op 
individuele reflectie en persoonlijke devotie.197 Zo wees ze op een notitie geschreven in 
de marge van fol. 150r. Het is slecht leesbaar, maar het is een tiende-eeuwse 
kanttekening geschreven door een zekere Hathuui: “Hathuui […] amen Deo gratias.”198 De 
notitie sluit aan bij brief 122 van Hiëronymus aan Rusticus, een welgestelde Christen uit 
Aquitanië, die diep doordrongen is van het idee van zonde, biecht en boete. Hiëronymus 
schreef de brief in 408 op vraag van Artemia, Rusticus’ vrouw. Beiden hadden een 
gelofte van kuisheid afgelegd, maar hadden deze verbroken. Artemia vertrok hierop 
naar Palestina om boete te doen voor haar zonden en hoewel Rusticus haar had beloofd 
te volgen, bleef hij vasthouden aan zijn oude leven. Artemia verzocht Hiëronymus 
vervolgens om haar voormalige man aan te sporen om zijn leven alsnog in het teken 
van boetedoening te plaatsen.199 De tekst kan dan ook gelezen worden als een lange 
aansporing om boete te doen. Zonde is, zo stelt Hiëronymus, immers eigen aan de 
zwakte van het menselijke vlees.200 De hoop op het eeuwige leven berustte dan ook 
volledig op biecht en boetedoening – een boodschap die, zoals de leesaanduiding bij 
volgende passage aangeeft, met veel aandacht werd gelezen:201  
 
 
gemeenschappelijke gebed als vorm van intercessie. ‘Via Liutbirgae’, ed. Menzel, c. 36, p. 45; ‘Vita Liutbergae’, 
vert. Paxton, c.36, pp. 116-117. Zie eerder: 6.4 Kluizenaarschap als brug tussen klooster en wereld. 
196 Halle, Universitats- und Landesbibliothek Sachsen-Anhalt, Quedlinburg Codex 74. Voor een beschrijving 
van het manuscript, zie: Scheck, ‘Reading Women’, pp. 3-5; Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, pp. 419-421. 
197 Scheck, ‘Reading Women’, pp. 14-18. 
198 Ibid., p. 15.  
199 Een uitgave is te vinden in Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, pp. 56-71. Voor een vertaling van de brief, zie: 
Hiëronymus, ‘Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, pp. 388-397. De bespreking van de inhoud van de brief is 
overgenomen van: Hiëronymus, ‘Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, pp. 388-389. 
200 “Er is geen man vrij van zonde, zelfs niet als hij maar een dag leeft.” Hiëronymus, ‘Brief 122 aan Rusticus’, 
vert. Fremantle, c. 3, p. 395. Vertaling hierop gebaseerd. 
201 Quedlinburg Codex 74, fol. 148r.  
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“Daarom is er vreugde in de aanwezigheid van de engelen over een zondaar die 
zich bekeert. Wat een gezegende gedachte is het de hemelse wezens zich 
verheugen in onze redding. Want het is ons dat de woorden worden gezegd: ‘Heb 
berouw, want het hemelse koninkrijk is nabij”202  
Het is niet duidelijk wie Hathuui was,203 maar het feit dat ze haar naam, met de 
uitspraak “amen Deo gratias”, bij deze tekst schreef, wijst er volgens Scheck op dat ze zich 
persoonlijk betrokken voelde op de boodschap van constante biecht en boetedoening.204 
Het suggereert dat sanctimoniales, naast gemeenschappelijke biecht- en boetedoening, 
ook persoonlijk reflecteerden over penitentie.  
Het voorbeeld van Hathuui toont mooi aan dat religieuze vrouwen ook persoonlijk 
geraakt konden worden door een boodschap van penitentie, maar het is van belang om 
in het achterhoofd te houden dat dit persoonlijke pad naar verlossing niet altijd volledig 
losgekoppeld was van een collectief. In de Karolingische monastieke theologie was er, 
zoals Choy beargumenteerde, een nauwe connectie tussen monastieke 
gebedsbemiddeling en de monastieke deugd van caritas. Bidden voor het zielenheil van 
iemand anders was immers een daad van liefde, maar was voor de religieuze ook een 
manier om zelf liefde te vinden. De caritas die een monnik of religieuze vrouw uitte door 
voor de zielenheil van een naaste te bidden was ook een manier om zelf verlossing te 
verkrijgen.205 Choy verwees hiervoor naar een passage uit de Vita Leobae, waarin een 
groep jonge vrouwen van Wimborne in Engeland, waar Leoba opgroeide, de pas 
overleden priores vervloekten. De vrouwen voelden zich onheus behandeld door de 
oude priores, die in hun ogen te streng was, en stampten als wraak op haar graf. De 
abdis riep de vrouwen tot de orde en confronteerde hen met de wreedheid van hun 
hart. Ze droeg hen vervolgens op om hun wrok opzij te leggen en de oude priores te 
vergeven,206 want “indien ze wilden dat hun eigen zonden vergeven zouden worden 
door God, moeten ze zelf de zonden van anderen vergeven vanuit de grond van hun 
 
 
202 Vertaling gebaseerd op Fremantle: Hiëronymus, ‘Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, c. 3, p. 394. De 
Latijnse tekst is: “Unde et laetitia angelorum est super uno peccatore agente paenitentiam quanta felicitas ut 
salute nostra exultent caelestia de quibus dicitur paenitentiam agite adpropinquabit enim regnum caelorum.” 
Quedlinburg Codex 74, fol. 148r. Dit is een rechtstreekse transcriptie van het manuscript. De referentie naar de 
uitgave is: Hiëronymus, ‘Brief 122 aan Rusticus’, ed. CSEL, c. 3, pp. 65-66.  
203 Bernhard Bischoff wierp het idee op dat het de schoonmoeder van koningin Mathilde was, maar meer dan 
waarschijnlijk was ze een sanctimonialis uit Quedlinburg. Zie bespreking in Scheck, ‘Reading Women’, p. 15. De 
referentie naar Bisschoff is: B. Bischoff, ‘Die Kölner Nonnenhandschriften und das Skriptorium von Chelles’, 
in: Mittelalterliche Studien. Ausgewählte Aufsätze zur Schriftkunde und Literaturgeschichte, vol. 1, B. Bischoff (ed.), 
Stuttgart, 1966, p. 29. Zie ook: Bodarwé, Sanctimoniales litteratae, p. 419. 
204 Scheck, ‘Reading Women’, p. 15. 
205 Choy, Intercessory Prayer, pp. 48-75.  
206 Ibid., pp. 73-75. 
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hart”.207 Alleen door oprecht en liefdevol te bidden voor de zonden van de priores, kon 
de oude vrouw vergeving krijgen, maar konden ook hun eigen zonden vergeven 
worden.208  
Deze boodschap vond een weerklank in Saksische vrouwengemeenschappen. Zo 
maken leesaanduidingen duidelijk dat de sanctimoniales van Quedlinburg met veel 
interesse het begin van Hiëronymus’ brief aan Rusticus lazen. Niet geheel toevallig prijst 
de kerkvader hier Artemia, de voormalige vrouw van Rusticus, die zich de zonden van 
Rusticus aantrok en boete voor hem deed. Zo is volgende passage gemarkeerd:209  
“Samuël betreurde Saul omdat hij naliet de zweren van trots te behandelen met 
de balsem van boetvaardigheid. En Paulus weende om de Korinthiërs die 
weigerden om met hun tranen de smet van overspel weg te spoelen. Om dezelfde 
reden verslond Ezechiël het boek dat vanbinnen en vanbuiten beschreven is met 
gezang, treurnis en wee; het lied ter ere van de rechtvaardige, de treurnis over de 
boeteling en het wee voor degenen van wie geschreven staat: ‘Wanneer de 
goddeloze in de diepten van het kwaad valt, dan is hij vervuld van hoorn’.” 210 
Het is in dit kader relevant op te merken dat de vermelding “Hathuui amen Deo gratias” 
op het einde van Hiëronymus’ brief aan Rusticus staat,211 en meer bepaald bij een 
passage die handelt over vrouwelijke voorspraak. Zo confronteert Hiëronymus Rusticus 
met het feit dat hij het voorbeeld van zijn voormalige vrouw niet navolgt: “[…] en toch 
wil je haar [doelend op Artemia] niet volgen wanneer haar verlossing je leidt naar de 
drempel van het geloof.”212 Desalniettemin spoort hij Rusticus aan om alsnog “de plank 
van de boetvaardigheid” vast te houden en om Artemia te herinneren die “dagelijks 
zucht om je redding en er nooit over wanhoopt”.213 Hiëronymus weidt vervolgens 
verder uit over Artemia’s kwaliteiten als spiritueel voorspreekster:  
“Terwijl je [Rusticus] door je eigen land dwaalt (hoewel je inderdaad geen land 
meer hebt; dat wat je ooit had, heb je verloren), komt ze [Artemia] voor jou 
 
 
207 Rudolf, ‘Vitae Leobae’, ed. MGH, c. 4, p. 123: “[…] et sicut sibi vellent a Domino debita dimitti, ita invicem offensiones 
ex corde relaxarent.” Vertaling gebaseerd op: Rudolf, ‘The Life of Saint Leoba’, vert. Talbot, c. 4, pp. 260-261. Zie 
Choy, Intercessory Prayer, pp. 73-75 voor een bespreking en parafrase van de passage. 
208 Ibid., p. 74. 
209 Quedlinburg Codex 74, fol. 144v.  
210 Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, p. 57. Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, vert. 
Fremantle, c. 1, p. 389. De overeenkomstige passage in het manuscript is te vinden op fol. 144v. 
211 Quedlinburg Codex 74, fol. 150r. 
212 Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, c. 4, p. 396. De Latijnse tekst is 
te vinden in: Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, p. 70. De tekst is in het manuscript te vinden op fol. 149v-150r. 
213 Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, c. 4, p. 396. De Latijnse tekst is 
te vinden in: Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, p. 70. De tekst is in het manuscript te vinden op fol. 149v-150r. 
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tussenbeide in de eerbiedwaardige plekken die getuige zijn van de geboorte, 
kruisiging en opstanding van onze Heer en Redder […]. Ze trekt je naar zich toe 
door haar gebeden opdat je gered mag worden, zo niet door je eigen 
inspanningen, in ieder geval door haar geloof.”214 
Rusticus’ hoop op verlossing lag dus (tenzij hij zijn leven alsnog ten dienste van God 
zou stellen) volledig bij Artemia. Zij bad voor zijn zonden en sprak voor hem voor. 
Hiëronymus vergelijkt haar verder nog met een moeder voor Rusticus. Zij verschafte 
haar voormalige man spirituele melk, zoals een moeder haar kind zoogt; dat maakt dat 
zijn ziel “de dochter” was van de hare.215 Het is zeker niet vergezocht om te stellen dat 
Hathuui expliciet aangetrokken was tot het voorbeeld van Artemia die bad voor de 
zonden van haar voormalige man. Ze behartigde zijn zielenheil en leidde hem bijgevolg 
naar verlossing. Op deze manier was de brief ook een spiegel voor de sanctimoniales. 
Door de zonden van anderen te betreuren, volgden ze het voorbeeld van Paulus, die de 
zonden van de Korinthiërs beweende, en Samuel, die weende voor Saul.216 Bidden voor 
de andere maakte bijgevolg deel uit van het individuele religieuze streven.217  
Bovenstaande bespreking pleit voor een gediversifieerde penitentiecultuur in, althans 
sommige, Saksische vrouwengemeenschappen. De religieuze vrouwen van Essen en 
Quedlinburg beoefenden verschillende strategieën om hun zonden op te biechten en 
vergeving te verkrijgen, gaande van biecht, gemeenschappelijk gebed en private 
devotie. Het is van belang op te merken dat Essen en Quedlinburg rijke en prestigieuze 
instellingen waren, die vermoedelijk over grotere intellectuele en materiële middelen 
beschikten, en uitgebreidere ondersteuning van clerici, dan de vele kleine instellingen 
die Saksen rijk is. Het is bijgevolg de vraag in hoeverre deze kleinere gemeenschappen 
in staat waren om een eigen liturgische visie te ontwikkelen, en zo ja, welke vorm deze 
had – een redenering die overigens ook opgaat voor de voorgaande analyse van de 
funeraire cultuur in conventen. Wel is het veilig om te stellen dat de bronnen die we 
hebben overgeleverd, getuigen van een diepgaande penitentiecultuur waar de 
 
 
214 Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, c. 4, p. 396. De Latijnse tekst is 
te vinden in: Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, p. 70. De tekst is in het manuscript te vinden op fol. 149v-150r. 
215 Vertaling gebaseerd op: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, vert. Fremantle, c. 4, pp. 396-397. De Latijnse 
tekst is te vinden in: Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, pp. 70-71. De tekst is in het manuscript te vinden op fol. 
149v-150r. 
216 Eusebii Hieronymy, ed. CSEL 56, p. 57. Een vertaling is te vinden in: Hiëronymus, Brief 122 aan Rusticus’, 
vert. Fremantle, c. 1, p. 389. De overeenkomstige passage in het manuscript is te vinden op fol. 144v. 
217 Hierbij aansluitend beargumenteerde Gavin Fort dat priesters in de vroege middeleeuwen optraden als 
“proxi penitents”, die mee baden voor de zonden van anderen: “In this period, then, priests – whether they 
said Mass or performed certain penitential gestures – shared in the penitential experience of sinners.” G. Fort, 
‘Penitents and their proxies: penance for others in early medieval Europe’, in: Church history, 86 (2017), pp. 1-
32, vooral pp. 8-21, citaat op p. 15. 
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individuele en collectieve wil tot boetedoening centraal staat. Het gemeenschappelijk 
cultiveren van het zondebesef en de biecht spoorde de individuele sanctimoniales aan om 
hun zonden te erkennen en er boete voor te doen, maar hun gecumuleerd streven naar 
purificatie versterkte ook de spirituele effectiviteit van de gemeenschap. Dit spiritueel 
kapitaal kon de gemeenschap vervolgens inzetten voor hun parapastorale 
dienstverlening. Het stelde hen, met andere woorden, in staat om als 
gebedsbemiddelaar voor derden op te treden. Door vervolgens te bidden voor zonden 
van anderen en te boeten voor hun daden, toonden de religieuze vrouwen hun 
zelfverloochening, wat hun individuele pad naar verlossing verder effende. Het toont 
aan dat we de zorg voor de ziel, die religieuze vrouwen opnamen voor derden, hun 
individuele weg naar purificatie en de spirituele slagkracht van hun gemeenschap, niet 
los kunnen zien van elkaar. Het was deze interactie, die geredigeerd werd door een 
cyclus van zonde, biecht, penitentie en purificatie, die de essentie vormde van de 
parapastorale identiteit van vrouwenkloosters. 
De complexe liturgische dynamiek waar bovenstaande bronnen op wijzen, toont aan 
dat, hoewel de individuele sacramentele en liturgische verantwoordelijkheden van 
vrouwen beperkt werden in de Karolingische periode, vrouwengemeenschappen zich 
alsnog een liturgische rol toe-eigenden die maatschappelijk relevant was. Het is vanuit 
dat opzicht interessant om in de volgende paragraaf dieper in te gaan op de specifiek 
parochiale verantwoordelijkheden van conventen. Voorgaand onderzoek besteedde 
hieraan weinig aandacht, maar er zijn indicaties dat gemeenschappen van religieuze 
vrouwen betrokken waren bij de zielzorg van lokale lekengemeenschappen.  
7.3 Vrouwenkloosters als plaatsen van parochiale 
dienstverlening 
Historici hebben nog maar zelden de vraag gesteld naar de parochiale dienstverlening 
door vrouwengemeenschappen. Onderzoekers bouwden voort op het narratief dat de 
Karolingische wetgevers de sacramentele en liturgische slagkracht van religieuze 
vrouwen drastisch inperkten, waardoor ze de mogelijkheid, dat 
vrouwengemeenschappen pastorale zorg verleenden, niet in overweging namen. 
Desalniettemin kunnen we bedenkingen plaatsen bij deze redenering. De vaststelling 
dat religieuze vrouwen vanaf grofweg de achtste eeuw geen sacramentele taken konden 
uitoefenen, hoeft immers niet te betekenen dat vrouwenkloosters geen plaatsen van 
parochiale dienstverlening meer konden zijn. In deze lijn beargumenteerde Yorke dat 
Anglo-Saksische vrouwengemeenschappen actief betrokken waren bij de pastorale 
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zorgverlening voor leken. Ze wees hiervoor naar intrigerend bewijsmateriaal uit 
narratieve teksten, waaruit blijkt dat religieuze vrouwen betrokken waren bij de 
missionering naar het continent en raad gaven aan aristocratische heren, maar ook aan 
gewone (“mediocres”) leken. Er zijn zelfs indicaties dat lokale lekengemeenschappen zich 
tot de abdis wendden bij interne problemen.218 Ook op het vasteland zijn er indicaties 
dat vrouwen betrokken waren bij pastorale zorgverlening. Vanderputten wees 
bijvoorbeeld op een toegevoegde passage in de rol van Maubeuge, die handelt over de 
noodzaak om tienden te geven aan priesters die werkten op de parochies die onder de 
verantwoordelijkheid van de vrouwengemeenschap van Maubeuge vallen.219 Deze 
verwijzingen bieden een opstap om het Saksische bronnenmateriaal van naderbij te 
bekijken en de vraag te stellen in hoeverre we ook voor de Saksische casus indicaties 
vinden dat vrouwengemeenschappen parochiale zorg verleenden voor de omwonende 
lekenbevolking. 
Parochiale zorg in Saksen  
Een eerste indicatie van de parochiale zielzorg in Saksen vinden we in een aantal 
negende-eeuwse oorkonden waarin vrouwenkloosters tiendenrechten kregen 
toebedeeld. Zo verkreeg Neuenheerse in 871 van Lodewijk de Duitser de tiendenrechten 
van (Alten)heerse, Schmechten, en Noord- en Zuid-Gehrden. Arnulf vaardigde een 
gelijkaardige oorkonde uit voor de kloosters Ridigippi en Möllenbeck.220 Elfde-eeuwse 
bronnen betreffende een tiendenconflict tussen enerzijds de bisschop van Paderborn en 
anderzijds de kloosters Corvey en Herford tonen aan dat het convent althans sinds deze 
periode (en mogelijk vanaf de vroege negende eeuw) tiendenrechten had. Bovendien 
maken deze oorkonden gewag van het feit dat een aantal parochies en de bijhorende 
clerici onder de verantwoordelijkheid van Corvey en Herford vielen.221 Hoewel deze 
tienden ons niets kunnen vertellen over de techniciteit van de liturgische zielzorg voor 
leken, indiceert het wel dat er historische banden waren tussen vrouwenkloosters en 
lokale gemeenschappen. Archeologische opgravingen vormen een volgende aanwijzing. 
In verschillende kloosters was er reeds voor de stichting een kerk aanwezig, die als 
parochiekerk fungeerde voor omwonende leken. Getuige hiervan zijn de 
begraafplaatsen die aan deze oude kerken verbonden waren. In verschillende gevallen 
nam het klooster deze kerk over als kloosterkerk. Zo hebben opgravingen uitgewezen 
 
 
218 Yorke, Nunneries and the Anglo-Saxon, pp. 126-127.  
219 “De villis unde sorores in Melbodio monasterio vivere debent unusquisque presbiter in sua parochie de labrorato 
decimam partem accipiat.” Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 34, 176-177.  
220 Rembold, Conquest and Christianization’, p. 171. De referenties naar de oorkonden zijn: MGH DD LD, nr. 137 
(871); MGH DD Karl, nr. 169 (887); MGH DD Arn, nr. 41 (888); nr. 147 (896).  
221 MGH DD H II, nr. 10 (1002); MGH DD K II, nr. 10 (1025). Zie later 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey. 
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dat het fundament van het oostelijke gedeelte van de laat-Karolingische kerk van 
Neuenheerse gebouwd is op een oudere kerk die de stichting van de gemeenschap, rond 
het jaar 868, voorafgaat. Ook aan de huidige kloosterkerk van Freckenhorst ging een 
oudere kerk vooraf. Tot slot heeft ook Nottuln in eerste instantie een oudere kerk 
gebruikt als gemeenschapskerk.222 Het feit dat bovenstaande gemeenschappen een 
bestaande parochiekerk als kloosterkerk gebruikten, werpt de vraag op in hoeverre ze 
ook de parochiefunctie overnamen. Deze vraag valt uiteraard niet met sluitende 
zekerheid te beantwoorden, maar desalniettemin hebben we toch een aantal indicaties 
dat kloosters de parochiefunctie overnamen. Zo bleef de begraafplaats nabij Herford ook 
na de stichting van de gemeenschap bestaan, en vonden archeologen op de 
begraafplaats van Freckenhorst resten van zowel vrouwen, mannen, als kinderen.223 
Om deze indicaties beter te kunnen kaderen, moeten we kijken naar de specifieke 
context van het vroege negende-eeuwse Saksen. Zoals eerder gesteld was Saksen aan de 
overgang van de achtste naar de negende eeuw vrijwel onontgonnen Christelijk gebied. 
De kerkelijke structuren waren beperkt tot een aantal monastieke cellen van waaruit de 
missionering werd georganiseerd. Het is pas vanaf de jaren veertig van de negende 
eeuw dat het aantal kloosterstichtingen exponentieel toenam.224 Rembold 
beargumenteerde overtuigend dat dit gebrek aan kerkelijke structuren gevolgen had 
voor de pastorale zorgverlening en een flexibel parochiaal systeem in de hand werkte.225 
Zo klaagde Rimbert, aartsbisschop van Bremen (ca. °830-888), over het feit dat er slechts 
vier doopkerken waren in heel zijn diocees.226 Het is niet zo verregaand om te 
veronderstellen dat in een dergelijke context, waar er een gebrek was aan parochiale 
infrastructuur, kloostergemeenschappen deze rol op zich namen. Rembold 
concludeerde dan ook: “In Carolingian Saxony, religious institutions appear to have 
served their surroundings no matter their type and no matter the gender of their 
members.”227 In deze lijn wees ze op het voorbeeld van Liutberga, die volgens haar Vita 
zelfs de toestemming had verkregen om te dopen. Een zwangere vrouw die reeds twee 
pasgeboren baby’s had verloren zonder dat ze gedoopt waren, smeekte de kluizenares 
 
 
222 Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 135. Deze gemeenschappen waren reeds vroeg in de ontwikkeling van het 
Saksische monastieke landschap ontstaan – Neuenheerse, Freckenhorst en Nottuln zijn gesticht in 
respectievelijk 868, 856 en 870. Vermoedelijk was het voor deze kleinere gemeenschappen in een periode 
waarin het monastieke landschap nog tot wasdom moest komen en de economische en financiële middelen 
dus waarschijnlijk nog relatief beperkt waren voordeliger om een reeds bestaande kerk over te nemen dan 
onmiddellijk in een nieuwbouw te investeren. 
223 Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, pp. 122-124; Ellger, ‘Das “Raumkonzept””, p. 153. 
224 Zie eerder: De ontwikkeling van het religieuze landschap van Saksen, in de inleiding.  
225 Rembold, Conquest and Christianization, pp. 232-233. 
226 Ibid., pp. 158, 232. 
227 Ibid., p. 232. 
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om haar kind te dopen: “Ik smeek je, bij God almachtig, dat als het kind levend geboren 
wordt, niet te weigeren het met Uw handen boven het doopvont te tillen.”228 Liutberga 
was de vraag van de vrouw niet onwillig, maar besloot eerst toestemming te vragen aan 
de bisschop of priester, aangezien ze “bij decreet gedwongen wordt om niets uit eigen 
wil te doen”.229 De priesters die geconsulteerd werden, keurden dit plan goed, zolang de 
omstandigheden van haar cel een doop toelieten.230 Uiteindelijk vond de doop niet 
plaats, omdat het kind doodgeboren werd, maar het is wel opmerkelijk – zoals Rembold 
terecht opmerkte – dat de raad van priesters Liutberga’s wens zonder veel overleg 
inwilligden, en niet zozeer bekommerd waren om haar gender, maar wel de beperkte 
mogelijkheden tot het voltrekken van een doopsel in haar cel.231 
De specifieke omstandigheden van vroeg negende-eeuws Saksen ondersteunden de 
ontwikkeling van een flexibel parochiaal systeem. Rembold beargumenteerde dat deze 
flexibiliteit verstilde in de tweede helft van de negende eeuw. Door de verdere uitbouw 
van de kerkelijke structuren in Saksen kwam er een grotere differentiatie in de functies 
die religieuze instellingen opnamen.232 Toch meen ik niet dat dit een einde stelde aan de 
parochiale verantwoordelijkheden van vrouwengemeenschappen. Hoewel latere 
negende-, tiende- en elfde-eeuwse bronnen geen expliciete vermeldingen bevatten van 
vrouwen die het doopsacrament uitvoerden, bevatten liturgische praktijkbronnen wel 
sporen van vrouwelijke parochiale betrokkenheid. Om dit verder toe te lichten, wil ik 
verwijzen naar een doopritueel dat in D3 is overgeleverd.  
Dooprite van Essen (midden tiende eeuw) 
D3 is afkomstig uit Essen, en is het midden van de tiende eeuw op schrift gesteld. 
Volgens Bodarwé is het manuscript in Essen zelf geschreven, maar vermoedelijk door 
 
 
228 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 31, pp. 110; ‘Das Leben der Liutbirg’, ed. Menzel, c. 31, p. 37: “Meis ergo 
miseriis, veneranda mater, succurrere non dedigneris, per omnipotentem Deum rogabo, quia modo praegnans sum et iam 
in partus vicinitate consisto, ut si vita comite natus fuerit infans, eum de baptismatis fonte tuis manibus levare non 
dedigneris, quin magis certam tuae promissionis spem tuaeque consolationis adhibeas, ut, sicuti maerens praesentiam 
tuam adieram, ita gratulabunda mente redire miseram me matrem concedas.” 
229 ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 31, pp. 110. ‘Das Leben der Liutbirg’, ed. Menzel, c. 31, p. 38: “[…] praesentim 
cum praecepto coacta sum me nichil ex meo faciendum arbitrio […].” 
230 Het verhaal is te lezen in: ‘Vita Liutbergae’, vert. Paxton, c. 31-32, pp. 109-110; ‘Das Leben der Liutbirg’, ed. 
Menzel, c. 31-32, pp. 37-39. 
231 Rembold, Conquest and Christianization, p. 233. Ik wil ook verwijzen naar de intrigerende passage in de Vita 
Leobae, waarin een lekenvrouw de sanctimoniales beschuldigde van infancticide. De vrouw verweet de vrouwen 
dat ze een “nieuwe en ongehoorde vorm van doop” beoefenden. Dit is uiteraard onvoldoende om te stellen dat 
de vrouwen van Tauberbishofheim kinderen doopten, maar het is wel interessant dat de lekenvrouw wel 
alludeert op dopen door religieuze vrouwen. Rudolf, ‘Vita Leoba’, vert. Talbot, c. 12, p. 268. 
232 Rembold, Conquest and Christianization, p. 232. 
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een monnik uit Werden.233 De dooprite van D3 heeft een aantal overeenkomstige 
passages met een doopritueel dat in D1 is opgenomen,234 maar is uitgebreider.235 
Bovendien vinden we in de rite van D3 sporen dat de ordo gepraktiseerd werd. 
Desalniettemin is de rite nog niet systematisch bestudeerd. Het is dan ook interessant 
om hier langer bij stil te staan en uitgebreid te bespreken.  
De dooprite in D3 is opgedeeld in twee grote delen: een eerste deel dat voor de kerk 
plaatsvond (“Incipiunt ordo ad catecuminum faciendum”)236, en een ceremonie in het 
kerkgebouw waarin ook het doopsacrament werd uitgevoerd (“Benedictio fontis”)237. Het 
eerste deel ving aan met een ondervraging van de priester waarbij de dooppeter en -
meter, “suscepturi”, antwoorden in naam van het kind.238 In de ondervraging vroeg de 
priester of het kind bereid is om de duivel af te zweren en of hij/zij gelooft in de Heer. 
Na de ondervraging volgde er de zegening van het zout dat symbool staat voor de 
goddelijke wijsheid en zuiverheid.239 Het gezegende zout werd vervolgens in de mond 
van de dopeling gelegd. Hierna volgde er een parallelle reeks gebeden: één bestemd 
voor jongens, en één voor meisjes.240 Na een laatste zegening van het kind241 en een 
uitgebreide heiligenlitanie,242 werd de rite in de kerk verder gezet. Het ritueel in de kerk 
ving aan met een zegening van het doopwater. Hierna volgde er opnieuw een 
 
 
233 Bodarwé, Sanctimoniales Litteratae, p. 395. 
234 Te vinden in: D1, fol. 92r-95v. 
235 D3, fol. 121r-127r. De dooprite is traditioneel ingebed in de paasliturgie. Dit is historisch gegroeid. In de 
vroege kerk waren volwassendopen de norm en vond de doop, tenzij in gevallen van imminente dood, plaats 
op Pasen of Pinksteren. Onder invloed van Augustinus werd de kinderdoop steeds belangrijker, en in de 
Karolingische periode waren ad-hocdopen de dominante traditie. Desalniettemin bleef de rite liturgisch 
gezien nauw verbonden met de paasrite, wat ook de locatie van de doop in het sacramentarium, in de paasrite, 
verklaart. F. Lifshitz, ‘A Cyborg Initiation? Liturgy and Gender in Carolingian East Francia’, in: Paradigms and 
methods in early medieval studies, C.M. Chazelle en F. Lifshitz (eds.), New York, NY, 2007, p. 101; S.M. Hamilton, 
‘Rites of passage and pastoral care’, in: A social history of England 900 – 1200 (A social history of England), J.C. 
Crick, E. Van Houts (eds.), Cambridge, 2011, pp. 296-297. Zie verder ook: P.J. Cramer, Baptism and change in the 
early Middle Ages c. 200 - c. 1150, Cambridge, 1993.  
236 D3, fol. 121r-124r. 
237 D3, fol. 124v-127r. 
238 D3, fol. 121r-v. De rite in D1 bevat ook een ondervraging, maar maakt geen melding van voogden. Lifshitz 
besprak een gelijkaardig doopritueel en beargumenteert dat de ondervraagde het kind is dat gedoopt zal 
worden. Ze vermoedde dat het een lokale variatie betreft waarbij het kind niet onmiddellijk na de geboorte 
werd gedoopt, maar op de leeftijd van ongeveer drie jaar. Al lijkt het me ook mogelijk dat dooppeter en -meter 
wel betrokken konden zijn in D1, zonder dat ze expliciet vermeld worden. Lifshitz, ‘A Cyborg Initiation?’, p. 
108. 
239 D3, fol. 121v-122r. Over de symboliek van zout, zie: Cramer, Baptism and change, p. 151. 
240 D3, fol. 122r-123r. 
241 D3, fol. 123r-v. 
242 D3, fol. 123v-124r. 
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ondervraging door de priester waarop het eigenlijke doopsacrament plaatsvond.243 De 
ordo wordt afgesloten met een aparte rite voor kinderen die op sterven lagen of 
dreigden hun geboorte niet te overleven. Deze sluit aan bij de ziekendoop die we ook in 
D1 terugvinden en is veel korter dan de gewone rite.244 De ziekendoop volgde de gewone 
rite tot en met de zegening van het kind met het zout. Hierna volgde er het gebed 
“Medelam tuam depercor Domine”, waarop onmiddellijk werd overgegaan naar het 
doopsacrament en het kind werd besprenkeld met water.245 
In het kader van dit hoofdstuk is het interessant op te merken dat de zegening van het 
doopwater geannoteerd is.246 Boven de tekst zijn er verschillende leesaanduidingen 
toegevoegd die aangeven hoe de tekst correct gereciteerd moest worden, wat sterk doet 
vermoeden dat de rite gepraktiseerd werd. De recitatiemarkeringen duiden spijtig 
genoeg niet aan wie de tekst reciteerde. We kunnen de betrokkenheid van de 
sanctimoniales bijgevolg slechts vermoeden. De vaststelling echter dat een dooprite in 
een liturgisch manuscript afkomstig uit Essen gebruikssporen bevat, maakt wel de 
mogelijkheid reëel dat er dopen plaatsvonden. Ik wil hierbij ook verwijzen naar het 
twaalfde-eeuwse doopbekken van Freckenhorst dat zich in de kloosterkerk bevond.247  
Uit de rite valt niet af te leiden wat de sociaaleconomische achtergrond was van de 
dopeling. Essen was een prestigieus rijksklooster en op basis daarvan is het verleidelijk 
te veronderstellen dat alleen kinderen van benefactores er gedoopt konden worden. Toch 
mogen we hier niet te snel van uitgaan. Katharina Mersch beargumenteerde dat 
omwonende leken vermoedelijk vanaf de elfde eeuw participeerden aan de 
Paasprocessie van de gemeenschap, een vaststelling die ze overigens ook maakt voor 
Freckenhorst.248 Dit onderstreept de band tussen vrouwengemeenschappen en de lokale 
lekengemeenschap en het is vanuit dat oogpunt zeker niet vergezocht om te stellen dat 
deze leken beroep deden op het klooster voor hun zielzorg.  
We moeten voorzichtig zijn om op basis van het liturgisch materiaal van Essen 
algemene conclusies te trekken over het Saksische vrouwelijke monastieke landschap. 
Desalniettemin maken deze bronnen de hypothese aannemelijk dat conventen werden 
 
 
243 D3, fol. 124v-126r. 
244 D1, fol. 144v-145r: “Oratio ad baptizandum infirmum”. De rite ving aan met het gebed “Medelam tuam deprecor”. 
Hierna volgde de wijding van het doopwater en het eigenlijke doopsacrament: “Baptizas et linis eum de chrismate 
in cerebro et dicis illi taliter: Baptizate in nomine patris et filii et spiritus sancti. Presbiter ea tangis eum de chrismate +.”  
245 D3, fol. 126r. 
246 D3, fol. 124v-125r. Ik wil graag John Glasenapp (Department of Music, Columbia University in the city of 
New York) bedanken voor de hulp bij het ontleden van deze passage.  
247 K.U., Mersch, Soziale Dimensionen visueller Kommunikation in hoch- und spätmittelalterlichen Frauenkommunitäten: 
Stifte, Chorfrauenstifte und Klöster im Vergleich, Göttingen, 2012, pp. 72-75. 
248 Ibid., pp. 55-75. 
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bezocht voor parochiale zorgverlening. De priester voerde wellicht het eigenlijke 
doopsacrament uit – al blijkt uit negende-eeuwse narratieve teksten dat althans 
sommige religieuze vrouwen hier wel de mogelijkheid toe hadden - maar het is mogelijk 
dat (een deel van) de religieuze vrouwen van Essen liturgische ondersteuning boden en 
zo medeverstrekkers waren van de parochiale zielzorg. Dat conventen een parochiale 
functie konden hebben is op zichzelf een belangrijke vaststelling, ongeacht de 
participatie van vrouwelijke religieuzen. Volgende paragraaf ontwikkelt deze lijn verder 
door dieper in te gaan op evoluties in de elfde eeuw. We zien in deze periode immers 
indicaties dat vrouwengemeenschappen hun connectie met de lokale lekenbevolking 
verder uitdiepten, maar tegelijk ook herdefinieerden. 
Functionele differentiatie in de elfde eeuw 
Er zijn verschillende aanwijzingen dat (sommige) gemeenschappen van religieuze 
vrouwen pogingen ondernamen om zich aantrekkelijker op te stellen ten aanzien van 
lekengemeenschappen. Exemplarisch is het voorbeeld van Vilich, dat na de dood van 
haar eerste abdis, Adelheid, in 1015 uitgroeide tot een devotioneel centrum dat zich 
richtte op een lekenpubliek.249 Een getuigenis hiervan vinden we in de Vita Adelheidis, die 
een aantal jaar na het overlijden van de abdis is opgesteld door Bertha, een 
sanctimonialis in Vilich. In het heiligenleven lezen we hoe leken veelvuldig het claustrum 
betraden om het lichaam van de abdis te eren. Hoewel de toestroom van leken 
ongetwijfeld voordelig was voor de gemeenschap en Bertha middels haar Vita actief 
bijdroeg aan de promotie van de cultus van Adelheid, was ze zelf niet onverwijld 
gelukkig met deze situatie. De grote aantallen leken hinderden de vrouwen immers in 
hun religieuze oefening. 
“Naarmate het nieuws van dit (een mirakelverhaal) en meer tekens en goddelijke 
gunsten verspreid werden, was het aantal mensen dat zich verzamelde uit de 
verre uithoeken van de wereld net zo groot als die in de buurt woonden. Hoewel 
het klooster absoluut niet klein was, was de gepaste stilte voor de reguliere 




249 L. Böhringer, ‘Der Kaiser und die Stiftsdamen: die Gründung des Frauenstifts Vilich im Spannungsfeld von 
religiösem Leben und adliger Welt’, in: Bonner Geschichtsblätter, 53/54 (2004), p. 77; H. Giersiepen, Das 
Kanonissenstift Vilich von seiner Gründung bis zum Ende des 15. Jahrhunderts, Bonn, 1993, pp. 120-124. 
250 Vertaling gebaseerd op: J.T. Schulenburg, ‘Women’s monasteries and sacred space: the promotion of saints’ 
cults and miracles’, in: Gender and Christianity in medieval Europe: new perspectives, L.M. Bitel en F. Lifschitz (eds.), 
Philadelphia, PA, 2008, p. 82. De Latijnse tekst is: “Divulgatis itaque his aliisque pluribus signis et virtutibus divinis, 




Hierop besloot de gemeenschap om het lichaam van de heilige te herbegraven in de 
kloosterkerk. Op deze manier hinderde de toestroom van pelgrims de interne dynamiek 
van het klooster niet. Wanneer er in de elfde eeuw een nieuwe, grotere kerk werd 
gebouwd, vond Adelheid een laatste rustplaats in de ringcrypte van het klooster die 
speciaal was toegevoegd om de toestromende leken te accommoderen.251 Vilich 
ondernam dus bewust pogingen om de cultus van Adelheid aantrekkelijk en vooral 
toegankelijk te maken voor pelgrims en leken. Er zijn indicaties dat ook andere 
kloosters tot deze beslissing kwamen. Zo werd Hathui, de eerste abdis van Gernrode na 
haar dood in 1014 begraven in het midden van de kerk.252 In andere gevallen werd de 
stichter of eerste abdis herbegraven op een meer prominente plaats in de kloosterkerk. 
In Meschede bijvoorbeeld is er een romaanse kapel bewaard met de resten van de eerste 
abdis Emhildis – al is het niet duidelijk waar ze voordien begraven was. Ook in 
Neuenheerse werd rond 1130 de zogenaamde Lambertuskapel gesticht in de 
kloosterkerk, waar de resten van Walburga, de stichtster en eerste abdis van de 
gemeenschap, lagen.253  
In Herford ging men nog een stap verder, door het stichtingsverhaal van de 
gemeenschap drastisch te herschrijven. In de vroegste narratieve bronnen van de 
gemeenschap wordt de stichting van het klooster toegedicht aan Lodewijk de Vrome, 
die Wala en Adelhard, twee vertrouwelingen, aanstelde als respectievelijk abdis en 
voogd.254 Opvallend genoeg schuiven latere narratieve teksten een zekere Waltger, een 
lokale Saksische edelheer die zich vrij vroeg tot het christendom had bekeerd, naar 
voren als stichter van de gemeenschap. De eerste tekst waar Waltger als dusdanig wordt 
omschreven, is het zogenaamde Mariavisioen, dat verhaalt over de verschijning van 
Maria aan abdis Imma in het midden van de tiende eeuw.255 Het is onduidelijk wanneer 
het visioen precies op schrift is gesteld, maar het einde van de twaalfde eeuw geldt als 
 
 
parva fuerant facta, ut multum disturbari videretur quies sororum sanctae religioni condecenter apta.” Bertha, ‘Vita 
Adelheidis’, ed. en vert. Schlafke, c. 9, p. 289. 
251 Schulenburg, ‘Women’s monasteries’, p. 83 
252 M. Meisegeier, Das Heilige Grab in Gernrode - alles klar, oder?: Eine alternative Baugeschichte, 2018, p. 18. 
253 Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 139. Deze herbegravingen waren geen alleenstaande gevallen. Ook in 
Nederlotharingen vonden er verschillende relocaties plaats waarbij de stichter of eerste abdis van de 
gemeenschap werd herbegraven in de stichterskerk, een evolutie die Kersken toedichtte aan een toenemende 
devotie in de elfde en twaalfde eeuw van de stichtersfiguren van een gemeenschap. Kersken, Zwischen Glaube 
und Welt, pp. 52-53, 56.  
254 Met name de negende-eeuwse translatio van de heilige Pusinna, dat mogelijk door een sanctimonialis van 
Herford is neergeschreven, en het Epitaphium Arsenii van Paschasius Radbertus, eveneens in de negende eeuw 
neergeschreven. Zie eerder 4.1 Overzicht Saksisch landschap voetnoot 65 voor de gepaste referenties.  
255 Het Mariavisioen is te vinden in: ‘Fundatio oratorii Mariae’, MGH SS, 15,2, pp. 1053-1055. 
 
 410 
terminus antequem.256 Rond deze periode werd ook het heiligenleven van Waltger op 
schrift gesteld.257 Tegelijk herbouwde de abdis Swanhild een kapel in de westvleugel van 
het claustrum, waar ze de vermeende resten van Waltger liet begraven, en die ze 
bovendien openstelde voor leken.258 De elevatio van Waltger, de verbouwing van zijn 
grafkapel en de narratieve en hagiografische productie rondom hem, zijn duidelijk het 
resultaat van een zoektocht van de gemeenschap naar een nieuwe stichtingsfiguur. 
Vanaf het midden van de elfde eeuw was Lodewijk de Vrome duidelijk geen 
geloofwaardige stichtersfiguur meer voor Herford. In plaats daarvan schoof men een 
lokale lekenheer naar voren. Het toont aan dat het klooster vanaf de elfde eeuw een 
profiel nastreefde dat niet zozeer gericht was op de hoogste aristocratische elite, maar 
op de lagere strata van de samenleving, dat aantrekkelijker was voor een lokale 
lekengemeenschap.  
Het is geen toeval dat vrouwengemeenschappen juist vanaf de elfde eeuw actief 
inzetten op de uitbouw van een cultus die aantrekkelijk was voor leken. Zoals ik eerder 
reeds heb aangegeven, verminderde vanaf deze periode de interesse van aristocratische 
patroons in de oprichting en ondersteuning van vrouwengemeenschappen. Niet alleen 
nam het aantal aristocratische stichtingen af vanaf de late tiende eeuw, het viel ook 
volledig stil rond het jaar 1024.259 Tegelijk hadden ook de Salische vorsten, in 
tegenstelling tot hun Ottoonse voorgangers een minder grote aandacht voor 
vrouwelijke kloostergemeenschappen. Vanaf het tweede kwart van de elfde eeuw 
schonken ze meerdere kloosters, waaronder ook verschillende 
vrouwengemeenschappen, weg.260 In deel III ga ik dieper in op deze tendensen, maar ik 
wil reeds aanstippen dat de verminderde aandacht van vorstelijke en adellijke patroons 
vrouwenconventen mogelijk dwong om andere financieringsbronnen aan te spreken. 
Het valt te beargumenteren dat vrouwenkloosters mede daarom hun potentieel als een 
centrum voor lekendevotie in de verf probeerden te zetten, en toenadering zochten tot 
de lokale lekengemeenschap.  
Daarnaast moeten we ook rekening houden met internationale ontwikkelingen. Vanaf 
de elfde eeuw zien we immers een verbreding van het pastorale landschap in Europa. 
 
 
256 Honselmann meende dat het nog tijdens het leven van Imma, in de tweede helft van de tiende eeuw, is 
neergeschreven; Bodarwé beargumenteerde dat het stamt uit het begin van de twaalfde eeuw. Bodarwé, ‘Die 
Visitatio’, pp. 229-253; Honselmann, ‘Die Herforder Marienvision’, pp. 243-256. 
257 Vita sancti Waltgeri. Leben des heiligen Waltger. Die Klostergründungsgeschichte der Reichsabtei Herford (Veröffentl. 
Prov. Westfalen 41, Fontes minores 3), ed. C.M. Raddatz , Münster 1994, pp. 56-93. 
258 Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 139; U. Lobbedey, ‘Münsterkreuzgang und Wolderuskapelle zu Herford nach 
den Grabungsbefunden 1972/75’, in: Westfalen, 55 (1977), pp. 371-378. 
259 Leyser, Rule and Conflict, pp. 70-71. Zie verder ook: 4.1 Overzicht Saksisch landschap. 
260 Voghterr, Die reichsabteien, pp. 301-309. 
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Deze evolutie vond uiteraard niet overal op hetzelfde moment plaats en we moeten ook 
rekening houden met regionale verschillen, maar verschillende onderzoekers hebben 
gewezen op een herschaling van pastorale activiteiten in deze periode. John Blair wijst 
er bijvoorbeeld op dat in de late Anglo-Saksische en vroege Normandische periode de 
pastorale activiteiten verschoven van centraal georganiseerde minster-kerken naar 
lokaal verankerde parochiekerken.261 Ook op het continent speelden parochiekerken 
een steeds belangrijkere rol in de bestendiging van de identiteit van een lokale 
gemeenschap; een ontwikkeling die ook wel inecclesiamento wordt genoemd.262 Het is 
zeker en vast niet uitgesloten dat de verbreding en verankering van het pastorale 
landschap in Saksen inwerkte op het verschuivend patronagenetwerk in de elfde eeuw, 
op basis waarvan (althans sommige) vrouwengemeenschappen hun relatie tot de 
buitenwereld herdefinieerden en een profiel aanmaten dat ook aansloot bij die van 
lokale lekengemeenschappen. 
Daarmee samenhangend kunnen we ook vaststellen dat het kerkenplan van 
verschillende Saksische conventen uitbreidde in de loop van de late tiende en elfde 
eeuw.263 Zo verschenen er in deze periode verschillende kerken - zoals de Petruskapel in 
 
 
261 J. Blair, The church in Anglo-Saxon society, Oxford, 2005, pp. 498-512. 
262 Zie onder andere: D. Iogna-Prat, ‘Churches in the landscape’, in: The Cambridge history of christianity 3. Early 
Medieval Christianities, T.F.X. Noble en J. Smith (eds.), Cambridge, 2008, pp. 363-382; M. Lauwers, Naissance du 
cimetière, Lieux sacrés et terre des morts dans l'Occident médiéval, Parijs, 2005. 
263 Het is hierbij van belang te benadrukken dat we ook in de voorafgaande periode voorbeelden kennen in 
Saksen van kloosters met meerdere kerken op hun site – een gegeven dat de secundaire literatuur ook als 
kerkenfamilie omschrijft (Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, pp. 112-118.). Meestal betrof het een parochiekerk die 
reeds voor de stichting van het klooster aanwezig was, en dewelke het klooster op een gegeven moment – een 
duidelijke tijdsindicatie hiervoor ontbreekt – incorporeerde in haar monastiek plan. Zo lag er een honderdtal 
meter ten noordoosten van de kloostersite van Schildesche, aan de andere kant van de Johannesbeek, een 
oudere parochiekerk gewijd aan de heilige Johannes. Na de stichting van het klooster in 939 bleef de kerk 
bestaan en vervulde het tot de late middeleeuwen een parochiale functie (Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 
136.). Ook in Herford was er reeds voor de stichting van het klooster een lokale kerk aanwezig, die ten 
noorden lag van de latere kloosterkerk, al is het echter niet duidelijk hoelang deze bleef bestaan na de 
stichting van het convent en wat de verhouding was met de gemeenschap (Ibid., p. 135). 150 meter ten oosten 
van de kloosterkerk van Metelen stond er op het einde van de dertiende eeuw een tweede kerk gewijd aan 
Vitus waarvan archeologen vermoeden dat deze op een oudere, voorkloosterlijke kern teruggaat (Ibid., p. 
136). Ook de Quintinuskapel van Essen dateert vermoedelijk van voor de stichting van Essen. De kapel, die vlak 
naast de clausuur lag, speelde een belangrijke rol in de sacraaltopografie van Essen. Ze wordt voor de eerste 
maal vermeld in het elfde-eeuwse testament van Theophanu, abdis van Essen, waarin ze opdraagt er kaarsen 
te branden ter ere van haar memorie (Fremer, Äbtissin Theophanu und das Stift Essen, p. 120.). Uit de veertiende-
eeuwse Liber Ordinarius weten we dat de kapel een belangrijke rol speelde in de dodenliturgie van Essen. 
Overleden sanctimoniales werden eerst hier opgebaard, en bij hun intrede moesten ze in de kapel bidden voor 
de overledene en levende leden van de gemeenschap (Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, p. 126.). In 1825 werd de 
kapel afgebroken, nadat ze in 1819 eerst publiekelijk verkocht en vervolgens in 1823 verpacht werd, waardoor 




Freckenhorst, de Mariakapel in Schildesche, een kapel in Meschede, die aan Maria en 
Johannes is gewijd, en de Georgkerk in Vreden – die op zichtbare plaatsen gelegen 
waren en die makkelijk toegankelijk waren voor leken, zoals nabij de toegang tot het 
klooster, naast een weg of nabij een begraafplaats.264 Hoewel deze kerken, die in de 
vroegmoderne periode de naam Kirchspielskirche meekregen,265 institutioneel en 
liturgisch afhankelijk waren van de kloosterkerk, suggereren ze een verdieping van het 
parochiale wezen rondom het klooster.  
Het voorbeeld van Freckenhorst laat ons toe om deze zogenaamde Kirchspielskirchen 
verder uit te diepen. De eerste schriftelijke vermelding van de Petruskapel, die ten 
westen van de kloosterkerk lag, dateert uit de twaalfde eeuw, maar volgens de 
laatmiddeleeuwse stichtingslegende was de kapel het oudste gebouw van het 
kloostercomplex.266 Archeologisch en architecturaal onderzoek heeft echter aangetoond 
dat de Petruskapel uit de late tiende of vroege elfde eeuw dateert en niet voortgaat op 
een vroeg-negende-eeuwse stichting, zoals de stichtingslegende beweert.267 De 
aanwezigheid van een begraafplaats naast de kapel doet vermoeden dat de kerk een 
parochiale functie had – een gegeven dat we ook in andere Kirchspielskirchen 
 
 
negende eeuw en is het oudste kerkgebouw van Essen. Mede daarom meenden sommige onderzoekers dat 
Altfried, de stichter van de gemeenschap, de opdracht had gegeven tot de bouw van de kapel. Tijdens de 
afbraak van de kerk in de jaren twintig van de negentiende eeuw is er een grafplaat gevonden van Gerswid, de 
eerste abdis van het klooster. Hoewel de plaat, volgens Gerchow, dateert uit de tiende eeuw, concludeerden 
sommigen hieruit dat de Quintinuskapel sinds de negende eeuw de laatste rustplaats was van Gerswid (D. Hoff, 
Archäologische Spuren im frühen Essener Stift (Berichte aus der Essener Denkmalpflege 11), Essen, 2015, pp. 20-21. 
Voor het onderzoek van Gerchow, zie: J. Gerchow, ‘Die Gründung des Frauenstifts Essen vor mehr als 1150 
Jahren’, in: Das Münster am Hellweg, 55 (2002), p. 32.). Toch zijn er ook sterke twijfels bij de status van de kapel 
als oudste religieus gebouw van de Essense kloostersite. Bodarwé wijst erop dat Quintinus in de twee oudste 
kalenders van de gemeenschap, daterend uit de negende en eerste helft van de tiende eeuw, wel vermeld 
wordt, maar dat er geen indicaties zijn dat hij ook effectief vereerd werd. Ze meent dat de kapel een laat-
tiende-eeuwse oorsprong had (Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, pp. 116-127.). De vaststelling dat Quintinus 
volgens de oudste liturgische bronnen niet vereerd werd in het vroegste bestaan van Essen, neemt de 
mogelijkheid niet weg dat er wel een negende-eeuws kerkgebouw stond, dat pas later aan de heilige Quintinus 
werd gewijd. Recente opgravingen in 2011 hebben verschillende graven blootgelegd nabij de plek waar de 
Quintinuskapel stond. C-14-analyse wees op een datering tussen 684 en 820, wat het vermoeden versterkt dat 
een ouder kerkgebouw de Quintinuskapel voorafgaat (Hoff, Archäologische Spuren, p. 21.). 
264 Ellger, ‘Das “Raumpkonzept”’, pp. 137-138. 
265 Ibid., p. 138. 
266 Na de verschijning van de heilige Petrus aan de lokale lekenheer en latere stichter van Freckenhorst, 
Everword, besloot hij om op de plek waar Petrus een voetafdruk had achtergelaten een kapel ter ere van hem 
te wijden. Het klooster volgde later. Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, pp. 122-123; Kohl, Das (freiweltliche) 
Damenstifts Freckenhorst, pp. 29-30, 69. 
267 F. Kaspar, ‘Geschichte, Nutzungen und bauliche Veränderungen der Petri-Kapelle’, in: Freckenhorst 851-2001: 
Aspekte einer 1150jährigen Geschichte (Quellen und Forschungen zur Geschichte des Kreises Warendorf 38), K. 
Gruhn (ed.), Warendorf, 2000, pp. 45-58. 
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terugvinden.268 Maar ondanks de parochiale functie van deze kerken, onderhielden ze 
een nauwe liturgische link met de vrouwengemeenschap. De abdis van Freckenhorst, 
bijvoorbeeld, werd voorafgaand aan haar wijding in de Petruskapel aangekleed, 
vanwaar ze in processie naar de kloosterkerk ging.269  
Gelijkaardige vaststellingen kunnen we ook maken voor Vreden. Het klooster, dat is 
gesticht in de eerste helft van de negende eeuw, is één van de oudere stichtingen van 
Saksen, maar dankzij uitgebreide opgravingen in de jaren 1949-1951 weten we relatief 
goed hoe de kloostertopografie er in de eerste twee eeuwen van haar bestaan uitzag.270 
Hieruit blijkt dat de latere parochiekerk, die in de late middeleeuwen gewijd was aan de 
heilige Georg, de oorspronkelijke kloosterkerk was. In de elfde en twaalfde eeuw werd 
er een nieuwe kerk gebouwd, de Felicitaskerk, op ongeveer 25 meter ten zuidwesten van 
de Georgkerk, aan het clausuurgebouw en de verblijven van de vrouwen. Uit latere 
liturgische bronnen blijkt dat de nieuwe Felicitaskerk de functie van kloosterkerk 
overnam, terwijl de Georgkerk meer de functie van een parochiekerk kreeg.271 Toch 
betekende dit niet dat beide kerken institutioneel en liturgisch van elkaar gescheiden 
werden. Uit laatmiddeleeuwse liturgische teksten blijkt dat er nog tot deze periode een 
liturgische overlap was tussen beide kerken. Uit vijftiende- en zestiende-eeuwse 
liturgische handschriften overgeleverd uit het klooster blijkt dat de lichamen van 
gestorven sanctimoniales in de Georgkerk werden opgebaard vooraleer ze in processie 
naar de Felicitaskerk werden gebracht; en op Palmzondag vond er een processie plaats 
tussen beide kerken.272 Het lijkt er ook op dat de Felicitaskerk gedurende de 
middeleeuwen een doopfunctie had. Een notariaatsafschrift uit 1485 vermeldt dat de 
doopvont zich niet meer in de Felicitaskerk bevond, maar was verplaatst naar de 
 
 
268 Bodarwé, ‘“Kirchenfamilien”’, p. 122; Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 138. 
269 Ibid. Kohl meent dat deze traditie voortgaat op het feit dat de abdis oorspronkelijk de aartsdiacones was 
van de kapel, al haalt hij geen verdere verwijzingen hiervoor aan. Kohl, Das (freiweltliche) Damenstift, p. 71. 
270 Winkelmann beargumenteerde op basis van keramische vondsten dat er reeds in de achtste eeuw een 
houten kerk aanwezig was op de plaats, maar archeologen konden zijn bewering niet onderbouwen. We weten 
dat er in de laat-Karolingische periode een driebeukig kerkgebouw stond met transept en crypte. In de 
Ottoonse periode werd de kerk na een brand herbouwd. De nieuwe Felicitaskerk werd waarschijnlijk in de 
twaalfde eeuw gebouwd, maar de crypte dateert uit het midden van de elfde eeuw. Lobbedey vermoedde dat 
er onder de huidige Felicitaskerk een nog oudere structuur, mogelijk een kerk ligt, maar de ouderdom hiervan 
is niet zeker. U. Lobbedey, ‘Zur archäologischen Erforschung westfälischer Frauenklöster des 9. Jahrhunderts 
(Freckenhorst, Vreden, Meschede, Herford)’, in: Frühmittelalterliche Studien, 4 (1970), pp. 328-330; Id., ‘Die 
Frauenstiftskirche zu Vreden: Bemerkungen zur Architektur und Liturgie’, in: Essen und die sächsischen 
Frauenstifte im Frühmittelalter (Essener Forschungen zum Frauenstift 2), J. Gerchow en T. Schilp (eds.), Essen, 
2003, pp. 189-190. Zie verder ook: W. Ueffing, ‘Zur Baugeschichte der Stiftskirche in Vreden’, in: Das Münster, 
19 (1966), pp. 381-396; en Röckelein, Reliquientranslation, pp. 253-260 voor de translatie van Felicitas, Felicismus 
en Agapitus.  
271 Lobbedey, ‘Die Frauenstiftskirche zu Vreden’, pp. 185-196. 
272 Ibid., pp. 203, 211. 
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Georgkerk, waar deze gekend was als de “fons novus”.273 Wel vond er nog altijd een 
wijdingsritueel plaats in de Felicitaskerk, op de plek waar voordien het doopvont 
stond.274 We moeten uiteraard voorzichtig zijn om een laatmiddeleeuwse realiteit te 
projecteren op een elfde-eeuwse context, maar de nauwe liturgische verstrengeling 
tussen de Georg- en de Felicitaskerk toont wel mooi aan hoe de verschillende kerken 
van een kloostercomplex elkaar liturgisch en maatschappelijk aanvulden, en in het 
geval van Vreden zelfs gedeeltelijk overlapten.275  
De Kirchspielkirchen lijken aan te sluiten bij de herschaling van het parochiale landschap 
in geheel Europa, maar tegelijk onttrok het de parochiale functie aan de kloosterkerk 
door haar onder te brengen in een apart kerkgebouw. Deze verschuiving was niet altijd 
radicaal, en deze parochiale kerken bleven institutioneel en liturgisch nauw verbonden 
met de gemeenschap. Wel bevond de pastorale werking zich door deze ontdubbeling 
letterlijk verder weg van de sanctimoniales. Het suggereert een beeld waarin de 
parochiale functie van de gemeenschap behouden blijft en zelfs zichtbaarder werd, 
maar de afstand met de religieuze vrouwen, althans letterlijk en mogelijk ook figuurlijk 
groter werd. Verder onderzoek in liturgische bronnen na de elfde eeuw moet duidelijk 
maken in hoeverre dit gevolgen had voor de liturgische en parapastorale taken die 
religieuze vrouwen opnamen, maar het valt zeker niet uit te sluiten dat een fysieke 
onttrekking van de pastorale functie van het klooster uit de dichte nabijheid van de 
sanctimoniales, ook een minder grote parapastorale verantwoordelijkheid voor hen 
impliceerde.  
Bovenstaande analyse maakt duidelijk dat het parochiale karakter van conventen 
onderhevig was aan veranderingen, al blijft het moeilijk om de vinger te leggen op de 
 
 
273 Ibid., p. 208. 
274 Ibid. 
275 De zogenaamde Kirchspielkirchen waren niet de enige topografische uitbreiding die we kunnen vaststellen. 
Het klooster dat het meest ver gaat in de uitbouw van een kerkenfamilie, was Essen. Haar sacraaltopografie 
gold als het meest uitgebreide en complexe van Saksen, en bestond in de elfde eeuw naast de kloosterkerk, de 
clausuurkapel, de Quintinuskapel en de marktkerk, ook nog uit een privékapel voor de abdis, een gastenkapel 
(de Pantaleonkapel), een kerk voor de clerici (de Johanneskerk), en een kapel gewijd aan de maagd Maria 
waarvan de bestemming onbekend is. Voor een uitgebreide bespreking hiervan, zie: Bodarwé, 
‘“Kirchenfamilien”’, pp. 125-129. Ook Herford richtte in 1100 een marktkerk op, de Nikolaikerk, voor de 
handelaars die (tijdelijk) op de plaats verbleven. Niet toevallig had deze gemeenschap, net als Essen, een sterk 
handelsnetwerk en kende het een vroege stadsontwikkeling. Ellger, ‘Das “Raumkonzept”’, p. 138-139. Het is 
moeilijk om met zekerheid te achterhalen waarom Essen zo’n unieke en complexe architectuur had, maar de 
imperiale identiteit van Essen kan een mogelijke verklaring zijn. Het is alleszins opvallend dat wanneer Essen 
in de twaalfde eeuw haar imperiale connectie verloor de oorspronkelijke marktkerk en de Johanneskerk een 
sterkere parochiale functie kregen, en de Pantaleonkapel en de capella abbatissae na een brand in 1275 niet 
meer werden heropgebouwd. Bodarwe, ‘“Kirchenfamilien”’, pp. 128-129. 
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precieze aard van deze verschuivingen. Hoewel de topografische veranderingen, die we 
in de elfde eeuw kunnen vaststellen, lijken te suggereren dat de parochiale zorg aan 
religieuze vrouwen onttrokken werd, wordt diezelfde parochiale dienstverlening juist 
meer zichtbaar. Daarnaast namen religieuze vrouwen ook maatregelen om zich 
aantrekkelijker te maken voor een lekenpubliek door stichtingsverhalen te herschrijven 
en toenemende pelgrimsstromen te faciliteren (zonder hierbij de interne werking van 
het klooster te hinderen). Het suggereert een beeld waarbij kloostergemeenschappen 
hun liturgische en emotionele banden met lokale gemeenschappen in de verf wilden 
zetten, maar de religieuze vrouwen zelf minder zichtbaar werden.  
7.4 Conclusie 
Het liturgische bronnenmateriaal dat we hebben overgeleverd, dat zeker voor 
Quedlinburg en vooral Essen zeer rijk is, stelt ons in staat om te wijzen op een aantal 
tendensen met betrekking tot de liturgische cultuur in vrouwengemeenschappen – al 
hebben we spijtig genoeg niet voldoende materiaal overgeleverd om grote uitspraken te 
doen over de liturgische cultuur van alle Saksische conventen.  
Een eerste vaststelling die ik wil maken, is dat we niet zozeer moeten focussen op de 
individuele sacramentele verantwoordelijkheid van religieuze vrouwen, en hoe deze al 
dan niet verminderde in de Karolingische periode. Ondanks de verdiensten van 
dergelijk onderzoek en het interessante gegeven dat er wel degelijk vrouwen waren die 
een verregaande sacramentele autoriteit hadden, neemt een dergelijke focus 
onvoldoende de liturgische relevantie van vrouwenkloosters als gemeenschap in 
overweging. Daarbij aansluitend moeten we ook liturgische memoria – in de zin van het 
opstellen van memorieboeken en reciteren van namen van overleden verwanten en 
amici - breder interpreteren. Hoewel het actief herinneren van patroons een 
prominente taak was voor de gemeenschap, meen ik dat dit niet de volledige liturgische 
verantwoordelijkheid van conventen omvatte. In plaats daarvan komt er een complex 
liturgisch systeem naar voren dat een diepgaande bekommernis om verlossing 
reflecteerde en sterk gecentreerd was rond de fysieke en virtuele zorg voor zowel de 
eigen ziel als die van derden. In dit systeem was het persoonlijke pad naar verlossing, de 
zuiverheid van de gemeenschap en het bidden voor de ziel van derden niet van elkaar te 
onderscheiden. Integendeel, deze verschillende aspecten werkten op elkaar in en 
versterkten elkaar. Door hun constant streven naar individuele zuiverheid droegen 
religieuze vrouwen bij aan de liturgische effectiviteit van de gemeenschap, maar het 
belijden van zonden in een gemeenschappelijk kader versterkte ook het individuele 
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gebed. De gecumuleerde ascetische slagkracht van de sanctimoniales stelde de 
gemeenschap vervolgens in staat om te bidden voor de ziel van andere gelovigen en te 
pleiten voor hun verlossing. Door echter de zonden van anderen op zich te nemen en te 
boeten voor hun daden, toonden de religieuze vrouwen hun zelfverloochening, wat hun 
individuele pad naar verlossing verder effende. De zorg voor de ziel was als het ware 
een zichzelf versterkende wisselwerking, en het was deze dynamiek, die geredigeerd 
werd door een cyclus van zonde, biecht, boete en purificatie en tot uiting kwam in 
stervensbegeleiding en begrafeniscultuur, die essentieel was voor de liturgische 
identiteit van vrouwenkloosters en hun maatschappelijke religieuze relevantie.  
Het is uiteraard van belang om te benadrukken dat clerici niet van deze dynamiek 
waren uitgesloten. Vrouwen konden, hoewel er voldoende uitzonderingen zijn, niet 
dezelfde sacramentele verantwoordelijkheden opnemen als mannen. Clerici waren dan 
ook cruciale partners van religieuze vrouwen in de liturgische werking van conventen. 
We vinden weinig sporen terug van de priesters die de vrouwen liturgisch 
ondersteunden, maar het is zeker niet uitgesloten dat zij zich als een volwaardig lid 
beschouwden van dit systeem. Het gegeven dat er weinig aparte bronnen van deze 
clerici zijn overgeleverd, vormt misschien juist wel een argument om te pleiten voor het 
genderinclusieve karakter van conventen. In elk geval kunnen we stellen dat 
vrouwenkloosters als geheel een belangrijke parapastorale rol – doelend op de bredere, 
niet-sacramentele zorg voor de ziel van gelovigen - op zich namen voor de samenleving. 
Deze zorg voor de ziel was vooral gefocust op de rite de passage die de dood met zich 
meebracht: gaande van stervensbegeleiding, de fysieke zuivering van het lichaam, het 
spiritueel begeleiden van de ziel van de gemeenschap van de levenden naar de 
gemeenschap van de doden, het bidden voor de ziel na het overlijden en 
bewerkstelligen van spirituele purificatie, en het herinneren van de overledene. 
Conventen namen op deze manier een specifieke verantwoordelijkheid op zich, die 
verder ging dan louter het reciteren van de namen. Daarnaast ging de zorg voor de ziel 
ook verder dan die van aristocratische patroons. Hoewel tentatief van aard, zijn er 
verschillende indicaties dat vrouwenkloosters ook fungeerden als parochiale centra. 
Verder onderzoek kan aantonen hoe diepgaand deze parochiale rol was en hoe die 
evolueerde na de elfde eeuw.  
Een tweede vaststelling betreft het overgeleverde bronnenmateriaal. Hoewel we niet 
zeker weten wie de pen ter hand nam van het overgeleverd liturgisch materiaal van 
Essen en Quedlinburg, meen ik dat deze vraag vanuit het oogpunt van de liturgische 
werking van het klooster als geheel minder relevant is. Belangrijker is het om vast te 
stellen dat deze liturgische bronnen werden bewerkt en aangepast binnen de muren 
van het klooster. Het toont niet alleen dat kloosters als Essen en Quedlinburg de 
mogelijkheden en middelen hadden om dit te doen, maar vooral dat er binnen de 
gemeenschap duidelijk een noodzaak was om bestaand liturgisch materiaal aan te 
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passen, verder te ontwikkelen en vervolgens schriftelijk te verankeren. Het resultaat 
van deze creatieve oefening was een unieke compilatie, die een duidelijke getuigenis 
was van de intellectuele cultuur in conventen. Daarbij aansluitend is het interessant om 
vast te stellen dat de funeraire riten die in Essen ontwikkeld werden wel aansloten bij de 
bredere tendensen die we ook in andere monastieke centra kunnen opmerken – wat 
aangeeft dat Essen goed op de hoogte was van de laatste liturgische evoluties - maar dat 
de manier waarop de riten werden uitgeschreven, de toon van de boodschap, was 
aangepast. Het geeft een beeld weer van een gemeenschap die op zoek ging naar eigen 
accenten binnen een bredere liturgische cultuur. Nogmaals, Essen en Quedlinburg 
waren rijke instellingen, die ongetwijfeld uitgebreide financiële en intellectuele 
middelen tot hun beschikking hadden. Het liturgische bronnenmateriaal uit kleinere 
kloosters uit Saksen is niet optimaal bewaard, wat het moeilijk maakt om de vraag naar 
de representativiteit van het Essense materiaal te beantwoorden. Toch wil ik de 
mogelijkheid niet uitsluiten dat er ook in kleinere kloosters een creatieve liturgische 
cultuur was. Niet alleen waren er institutionele banden tussen kloosters, er waren er 
veel persoonlijke contacten tussen instellingen. Religieuze vrouwen van Essen gingen 
bijvoorbeeld naar andere (nieuw gestichte) gemeenschappen en namen liturgisch 
materiaal, zoals memorieboeken en kalenders, met zich mee.276 Niet alleen is het 
verdedigbaar om te stellen dat ze ook kopieën van de Essense sacramentaria met zich 
meenamen, maar ook de instelling, het intellect en de bredere cultuur om liturgisch 















“Et certe huiusmodi sanctimonialium institutionem 
usque nunc tota Asia, Africa simul et Europa, excepto 
unum minimo angulo Germaniae, nec scivit nec recepit.1” 
Er zijn verschillende redenen aan te halen waarom we de elfde eeuw kunnen zien als 
een cruciale periode voor religieuze vrouwen in Saksen. Waar gemeenschappen van 
religieuze vrouwen zeer zichtbare spelers waren in de negende en tiende eeuw, nam de 
maatschappelijke interesse in conventen drastisch af vanaf het begin van de elfde eeuw. 
Terwijl het aantal vrouwenstichtingen in de tiende eeuw het aantal mannenkloosters 
nog overtrof, werden er tijdens de regeerperiode van Hendrik II slechts drie 
vrouwengemeenschappen gesticht. Na het aantreden van de Salische dynastie in 1024 
viel de opmerkelijke en exponentiële groei van het Saksische vrouwelijke monastieke 
landschap zelfs volledig stil. Deze algemene desinteresse uit zich ook in het feit dat er 
vanaf de Salische periode beduidend minder diploma’s werden uitgereikt voor 
conventen. Waar de Ottoonse vorsten in totaal nog 130 oorkonden hadden 
uitgevaardigd voor gemeenschappen van religieuze vrouwen, zijn er voor de eerste 
Salische vorsten (Koenraad II, Hendrik III en Hendrik IV) respectievelijk 6, 13 en 2 
oorkonden met betrekking tot conventen overgeleverd.2 Daarnaast was Saksen in deze 
periode ook getuige van belangrijke dynastieke ontwikkelingen. Na het onverwachte 
overlijden van Otto III kwam er een nieuwe vorst aan de macht, die in tegenstelling tot 
zijn voorgangers niet van Saksen afkomstig was, maar van Beieren – wat de positie van 
Saksen als machtscentrum van het Duitse rijk minder vanzelfsprekend maakte.3  
Deze maatschappelijke en politieke veranderingen vormden de achtergrond voor een 
nieuwe religieuze cultuur waarbij de levenswijze van de religieuze vrouwen in 
toenemende mate onderwerp was van kritiek. In de eerste plaats verwezen historici 
naar de monastieke politiek van Hendrik II in de eerste twee decennia van de elfde 
eeuw. Zijn religieus beleid kenmerkt zich door een grote bekommernis voor kloosters. 
Contemporaine bronnen getuigen van zijn interventies in kloosters, waarbij hij niet 
alleen ingreep in de materiële, maar ook in de institutionele organisatie van 
gemeenschappen.4 Ten tweede verwezen onderzoekers naar verschillende 
hervormingsconcilies in de tweede helft van de elfde en eerste helft van de twaalfde 
eeuw, die scherpe kritiek uitten op de levenswijzen van religieuze vrouwen.5 Uit 
 
 
1 Tekst overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 190. 
2 Leyser, Rule and Conflict, pp. 70-71. Zie ook: 4.1 Overzicht Saksisch landschap, en bijlage 2 Overzicht vorstelijke 
oorkonden. 
3 Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187; Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 163-164. 
4 Zie later voor de gepaste referenties. 
5 Zie later voor de gepaste referenties. 
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overgeleverde bronnen blijkt bovendien dat Saksen hoog op de hervormingsagenda 
stond. Wanneer Hildebrand tijdens de synode van Lateranen in 1059 sanctimoniales hevig 
bekritiseerde omwille van hun gebrek aan gelofte van armoede en stabiliteit, merkte hij 
op dat een dergelijke levenswijze gelukkig onbekend was in geheel Azië, Afrika en 
Europa. “Een kleine hoek van Duitsland” vormde echter de grote uitzondering, namelijk 
Saksen.6 
Bovenstaande ontwikkelingen droegen in belangrijke mate bij tot het beeld dat de elfde 
eeuw een periode was van diepgaande maatschappelijke transitie, waarbij de 
levenswijze van religieuze vrouwen niet alleen in toenemende mate in vraag werd 
gesteld, maar dat ook de aanzet gaf voor een consolidering van hun institutionele 
identiteit. Dit deel wil dit beeld kritisch bevragen en de vraag stellen welke plaats een 





6 Vertaling gebaseerd op: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 190. De identificatie van deze “hoek” als Saksen 
in: Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte’, p. 13. 
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Hoofdstuk 8  
De hervormingen van de elfde eeuw. Een eindpunt 
voor de ambigue identiteit? 
“Sed postquam luxus ac superfluitas accessit, morum 
insolentia subintravit, oboedientia torpuit, repulsa est 
episcoporum reverentia […]. Numerosa autem iuventus 
virginum fructificaverat in tyrocinio Christi. Quae 
delicatius enutritae, metam prioris disciplinae ac 
severitatis ignorantes, ut est humanum post sua vota 
declinabant.”1 
In de eerste decennia van de vorige eeuw beargumenteerden onderzoekers zoals 
Schäfer, Schmitz en Hauck, dat het vrouwelijke religieuze leven in het begin van de 
elfde eeuw was afgegleden naar een toestand van spiritueel en institutioneel verval. 
Voortbouwend op de kritiek van latere elfde- en twaalfde-eeuwse mannelijke 
hervormers, hekelden zij de praktijk van religieuze vrouwen om hun klooster te 
verlaten en privébezittingen te behouden. Deze vrijheden, zo concludeerden ze, 
voedden een gelaïciseerde levensstijl, wat het vrouwelijke religieuze leven naar een pad 
van verval en decadentie leidde.2 Deze visie bleef grotendeels aanwezig in literatuur van 
de tweede helft van de twintigste eeuw. Verdon ging hier waarschijnlijk het verst in 
wanneer hij stelde: “Il faudra attendre le milieu et surtout la fin du XIe siècle pour que 
des abbayes de femmes restaurées ou construites vers cette époque connaissent un 
grand développement tant sur le plan matériel que sur le plan spirituel.”3 Waar Verdon 
de elfde eeuw nog zag als een periode van verbetering, beschreef Richard Southern in 
zijn klassiek overzichtswerk het vrouwelijke religieuze leven in de elfde eeuw als een 
 
 
1 Thangmar, Vita Bernwardi, ed. MGH, c. 14, p. 765. 
2 Schmitz, Histoire, vol. 7, pp. 76-77; Schäfer, Kanonissenstifter, pp. 269-273; Hauck, Kirchengeschichte, vol. 4, pp. 
422-423. 
3 Verdon, ‘Notes sur le rôle économique’, pp. 335-336. 
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periode van neergang, en meende hij dat de tijdspanne nood had aan “male 
dominance”.4 Het zogenaamde verval van het vrouwelijke kloosterwezen beperkte zich 
niet alleen tot de vrouwelijke religiositeit. Southern wees erop dat ook het aandeel van 
vrouwengemeenschappen in deze periode drastisch daalde, wat de idee verder 
bestendigde dat de elfde en twaalfde eeuw een achteruitgang betekenden voor het 
vrouwelijke religieuze leven.5 
De minder grote fysieke en virtuele aanwezigheid van religieuze vrouwen in de elfde-
en twaalfde-eeuwse samenleving werd ook opgepikt door de feministische stroming van 
de jaren zeventig en tachtig. Alleen weten deze onderzoekers de verminderde positie 
van de vrouw in deze periode niet aan de decadente levensstijl van de religieuze 
vrouwen zelf, maar aan de nefaste invloed van de zogenaamde ‘Gregoriaanse 
hervorming’. Aangedreven door Cluniacenzeridealen ijverden de (mannelijke) 
kerkelijke elite er vanaf het midden van de elfde eeuw voor om een einde te stellen aan 
simonie, nicolaïsme en lekeninvestituur.6 Ook de houding van de hervormers ten 
aanzien van vrouwen verhardde. Geïnspireerd door het ideaal van het celibaat, 
vergrootte de aversie ten aanzien van seksualiteit en ook tegen diegenen die deze 
seksualiteit volgens de hervormers belichaamden, namelijk vrouwen.7 Volgens 
Schulenburg ging de ‘Gregoriaanse hervorming’ gepaard met een lastercampagne tegen 
de corrupte invloed van vrouwen: “A multi-media campaign was launched by the 
zealous reformers. The monks meditated on woman and her basic sexuality; 
antifeminist tracts proliferated”.8 Ook voor specifiek religieuze vrouwen had de 
Gregoriaanse hervormingsijver nefaste gevolgen. McNamara stelde dat religieuze 
 
 
4 R. Southern, Western society and the church in the middle ages, Harmondsworth, 1970, pp. 310-312, citaat op p. 
310. Een gelijkaardige redenering is te lezen in: Smith, Ordering women’s lives, pp. 142-143. 
5 Southern, Western society, p. 310. Referentie overgenomen van: F. Griffiths, ‘Women and Reform in the Central 
Middle Ages’, in: The Oxford handbook of women and gender in medieval Europe, J.M. Bennett en R.M. Karras (eds.), 
Oxford, 2013, p. 450. 
6 Voor een introductie over de ‘Gregoriaanse hervorming’, zie: I.S. Robinson, ‘Reform and the church, 1073-
1122’, in: The new Cambridge medieval history 4, 1: 1024-1198, D. Duscombe, J. Riley-Smith (eds.), Cambridge, 2004, 
pp. 268-334; C.H. Berman, ‘Reform and growth in the clerical hierarchy: introduction’, in: Medieval religion. New 
approaches. Rewriting histories, New York, NY, 2005, pp. 95-101. John Cowdrey bepleitte de link tussen Cluny en 
de Gregoriaanse hervorming in: J. Cowdrey, The Cluniacs and the Gregorian Reform, Oxford, 1970, maar dit wordt 
door sommigen genuanceerd, zie de bespreking in: Jestice, Wayward monks, p. 211; C. Bouchard, ‘“Feudalism”, 
Cluny, and the Investiture Controversy’, in: Medieval monks and their world - ideas and realities: studies in honor of 
Richard E. Sullivan (Brill’s series in church history 25), D.R. Blanks, M. Frassetto en A.F. Livingstone (eds.), 
Leiden, 2006, pp. 81-91.  
7 Zie ook de historiografische bespreking in: Griffiths, ‘Women and Reform’, pp. 449-451. 
8 J.T. Schulenburg, ‘Sexism and the celestial gynaeceum - from 500 to 1200’, in: Journal of Medieval History, 4 
(1978), pp. 124-128, p. 125 voor het citaat. Zie verder ook: D. Herlihy, ‘Did women have a renaissance?: a 
reconsideration’, in: Medievalia et humanistica, 13 (1985), pp. 1-22; J.L. Nelson, ‘Society, Theodicy, and the 
Origins of Medieval Heresy’, in: Studies in Church History, 9 (1972), pp. 65-78.  
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vrouwen volgens de hervormers strikt gescheiden moesten worden van mannen. Ze 
concludeerde dramatisch: “The Gregorian revolution aimed at a church virtually free of 
women at every level but the lowest stratum of the married laity.”9 
De antivrouwelijke gevoelens culmineerden in een reeks concilies die het institutionele 
kader van het vrouwelijke religieuze leven poogden te hertekenen. Het eerste is de 
synode van Lateranen van 1059. Het concilie is vooral bekend voor de tussenkomst van 
Hildebrand, de latere paus Gregorius VII, die passioneel tekeerging tegen de Akense 
Institutiones van 816/817. Hij verweet Lodewijk de Vrome dat hij privébezit voor 
reguliere kanunniken had gelegitimeerd en hekelde het feit dat de concilietekst van 
Aken een breuk vormde met de apostolische tijden waarin religieuze vrouwen in de 
beslotenheid van het klooster leefden. Vervolgens bekritiseerde hij het recht van 
vrouwen op stipendia en beneficia – iets wat hem meer gepast leek voor “matronae dan 
voor nonnen”.10 
De kritiek op de Akense levensstijl nam de daaropvolgende decennia niet af. Op het 
tweede Lateraans concilie in 1139 namen de deelnemers geen blad voor de mond 
wanneer ze lieten optekenen dat “die verderfelijke en verfoeilijke gewoonte van 
sommige vrouwen, die niet volgens de regel van de zalige Benedictus of volgens de 
regels van Basilius en Augustinus willen leven en toch als nonnen beschouwd willen 
worden” moest worden afgeschaft.11 Meer specifiek hekelden ze het feit dat deze 
“vrouwen eigen vertrekken en eigen woningen” hadden, en dat ze “niet beschaamd 
 
 
9 J.A. McNamara, ‘The Herrenfrage: The Restructuring of the Gender System, 1050-1150’, in: Medieval 
Masculinities: Regarding Men in the Middle Ages, C.A. Lees (ed.), Minneapolis, 1994, pp. 3-29, citaat op p. 7. 
Referentie en citaat overgenomen van Griffiths, ‘Women and Reform’, p. 450. 
10 Deze kritiek gold ook voor mannelijke religieuzen: “[…] sacer conventus episcoporum exclamavit, hanc sententiam 
procul a canonica institutine removendam, quae non ad christianam temperantiam, sed ad Ciclopum, ut dicitur, sine 
aliqua Dei hominumque reverentia invitaret crapulam, et quod illa expensa magis videretur constituta maritis quam 
canonicis, matronis quam sanctimonialibus, scilicet ut habeant, unde sibi concilient greges leonum, scortorum vel 
agapetarum seu aliarum pestium ad integritatis vel castitatis pericumum seu ad alterius nequitiae viscarium.” 
Beschrijving gebaseerd op: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 11-12, Latijnse tekst overgenomen van p. 
191, vertaling hier eveneens op gebaseerd.  
11 De kritiek op religieuze vrouwen vinden we terug onder canon 26. Canon 27 verbiedt religieuze vrouwen om 
samen met kanunniken of monniken het getijdegebed te zingen. “Ad haec perniciosam et detestabilem 
consuetudinem quarundam mulierum quae licet neque secundum regulam beati Benedicti neque Basilii aut Augustini 
vivant sanctimoniales tamen vulgo censeri desiderant aboleri decernimus.” Overgenomen uit: Conciliorum 
oecumenicorum decreta. Dekrete der ökumenischen Konzilien. Bd. 2: Konzilien des Mittelalters: Vom ersten 
Lateranenkonzil (1123) bis zum fünften Lateranenkonzil (1512-1517), ed. G. Alberigo, e.a., Paderborn, 2000, c. 26, p. 
203. Vertaling gebaseerd op: ‘Medieval Sourcebook: Tenth Ecumenical Council: Lateran II 1139’, Fordham 
University, https://sourcebooks.fordham.edu/basis/lateran2.asp (geraadpleegd 13 juni 2019).  
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waren om onder het mom van gastvrijheid personen met bedenkelijke religieuze 
reputatie te ontvangen”.12  
“Daarom, omdat allen die kwaad doen het licht haten, bewogen door dezelfde 
impuls, denken deze, verborgen in het tabernakel van de rechtvaardigen 
(namelijk onder de naam van nonnen), dat ze zich ook kunnen verbergen voor de 
ogen van de rechter die alle dingen ziet, verbieden wij op straffe van 
excommunicatie dat dit schandelijke en verfoeilijke kwaad in de toekomst wordt 
beoefend.”13  
Een aantal jaren later, op het concilie van Reims in 1148, herschikte Eugenius III het 
institutionele kader voor religieuze vrouwen. Op deze manier wilde hij een antwoord 
bieden op de blijvende kritiek op hun levensstijl. Vanaf nu moesten religieuze vrouwen 
zich expliciet schikken naar de Regel van Benedictus of de regel van Augustinus:14 
“[…] ut sanctimoniales et mulieres, quae canonicae nominantur et irregulariter vivunt, 
iuxta bb. Benedici et Augustini rationem vitam suam in melius corrigant et emendent, 
superfluitatem et inhonestatem vestium recidant et in claustro sint assidue permanentes, 
choro, refectorio et dormitorio sint contente et relictis praebendis et aliis propriis earum 
necessitatibus de communi provideant.”15 
De regel van Augustinus sloot privébezit en prebenden uit, en legde meer nadruk op 
het behoud van clausuur. Hierin onderscheidden de reguliere kanunnikessen zich van 
de zogenaamde seculiere kanunnikessen die de traditie van Aken verkozen.16 Deze 
laatste bleven in de decennia nadien het onderwerp van hervormersretoriek. In zijn 
Historia Occidentalis bekritiseerde Jacques de Vitry (°1180-1240) seculiere kanunnikessen, 
omdat ze – zoals hij het omschreef - de voorkeur gaven aan “de wereldse adel” eerder 
 
 
12 “Cum enim iuxta regulam degentes in coenobiis tam in ecclesia quam in refectorio atque dormitorio communiter esse 
debeant propria sibi aedificant receptacula et privata domicilia in quibus sub hospitalitatis velamine passim hospites et 
minus religiosos contra sacros canones et bonos mores suscipere nullatenus erubescunt.” Overgenomen uit: 
‘Lateranense II 1139’, http://www.clerus.org/bibliaclerusonline/es/index3.htm (geraadpleegd 13 juni 2019). 
Vertaling gebaseerd op: ‘Medieval Sourcebook: Tenth Ecumenical Council: Lateran II 1139’, Fordham University, 
https://sourcebooks.fordham.edu/basis/lateran2.asp (geraadpleegd 13 juni 2019). 
13 “Quia ergo omnis qui male agit odit lucem ac per hoc ipsae absconditae in iustorum tabernaculo opinantur se posse 
latere oculos iudicis cuncta cernentis hoc tam inhonestum detestandum que flagitium ne ulterius fiat omnimodis 
prohibemus et sub poena anathematis interdicimus.” Overgenomen uit: ‘Lateranense II 1139, 
http://www.clerus.org/bibliaclerusonline/es/index3.htm (geraadpleegd 13 juni 2019). Vertaling gebaseerd 
op: ‘Medieval Sourcebook: Tenth Ecumenical Council: Lateran II 1139’, Fordham University, 
https://sourcebooks.fordham.edu/basis/lateran2.asp (geraadpleegd 13 juni 2019); en R. Foreville, Histoire des 
conciles oecuméniques, VI: Latran, I, II, III et Latran IV, Paris, 1965, p. 193. 
14 Beschrijving uit: Andermann, ‘Die unsittlichen und disziplinlosen Kanonissen’, p. 40, 




dan “de adel van goede manieren en religie”.17 Hij keurde hun luxueuze kledij af en 
merkte cynisch op dat “als ze zich zwak voelen […] zich gemakkelijk overgeven aan hulp 
en verstrooiing in eigen huis, waar ze dan geruime tijd verblijven, of ze gaan op reis om 
vriendinnen en familieleden te bezoeken.”18 
De laatste twee decennia heeft de historiografie de klassieke visie, dat de institutionele 
hervormingen van de elfde eeuw nadelig waren voor (religieuze) vrouwen, vanuit 
verschillende invalshoeken bijgesteld. Het zou me te ver leiden om uitgebreid in te gaan 
op de hele historiografie omtrent de hervormingen van de elfde eeuw,19 maar het is 
relevant te vermelden dat historici de idee hebben genuanceerd dat de ‘Gregoriaanse 
hervorming’ een directieve en gecentraliseerde beweging was, die aangestuurd werd 
door de paus. In plaats daarvan wezen onderzoekers op het pluralistische karakter van 
de beweging, haar lokale inbedding, en de betrokkenheid van kloosters, bisschoppen en 
leken.20 Ook het misogyne karakter van de hervorming wezen historici van de hand.21 
Verschillende onderzoekers beargumenteerden dat de hervorming geen strikte 
scheiding tussen mannen en vrouwen nastreefde, maar een distinctie tussen het 
religieuze en het seculiere. Exemplarisch is het werk van Maureen Miller, die stelt dat 
de hervormingen van de elfde eeuw in de eerste plaats draaiden rond mannelijkheid en 
het onderscheid tussen leken en clerici, eerder dan de seksualiteit van vrouwen.22 In 
 
 
17 Vertaling overgenomen van: J.A. McNamara en H. Van den Broek (vert.), Zusters ten strijde: tweeduizend jaar 
kloosterzusters, Callenbach, 1997, p. 194 
18 Vertaling overgenomen van: Ibid., pp. 194-195. De brontekst is te vinden in: Jacques de Vitry, The Historia 
occidentalis of Jacques de Vitry. A critical edition (Spicilegium Friburgense 17), ed. J.F. Hinnebusch, Fribourg, 1972, 
p. 31. Hoewel Hildebrand, noch Jacques de Vitry expliciet naar Saksen verwijzen, twijfelt literatuur er niet aan 
dat beiden Saksen viseerden: Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte’, p. 13; Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 191. 
19 Voor een historiografische bespreking, zie onder andere: L. Melve, ‘Ecclesiastical Reform in 
Historiographical Context’, in: History Compass, 13 (2015), pp. 213-221; J.Y. Malegam, ‘Pro-Papacy Polemic and 
the Purity of the Church: The Gregorian Reform’, in: A companion to the medieval papacy: growth of an ideology and 
institution, K.D. Sisson en A.A. Larson (eds.), Leiden, 2016, pp. 37-65. 
20 Volgende lijst is onvolledig, maar kan wel een startpunt bieden: J. Gilchrist, Canon law in the age of reform, 
11th-12th centuries, Aldershot, 1993, hij pleit voor een “diversity of reform”, p. xiv; K. Cushing, Reform and 
papacy in the eleventh century: spirituality and social change, Manchester, 2005; J.T. Eldevik, Episcopal power and 
ecclesiastical reform in the German Empire: tithes, lordship and community, 950-1150, New York, NY, 2012; J. Ott en J.T 
Trumbore (eds.), The bishop reformed: Studies of episcopal power and culture in the central middle ages, Aldershot, 
2007; U.-R. Blumenthal, Papal reform and canon law in the 11th and 12th centuries, Aldershot, 1998; R.I. Moore, 
‘Family, Community and Cult on the Eve of the Gregorian Reform’, in: Transactions of the Royal Historical Society, 
5 (1980), pp. 49-60; M. McLaughlin, Sex, Gender, and Episcopal Authority in an Age of Reform, 1000–1122, Cambridge, 
2010. 
21 Voor een goed overzicht van de literatuur met betrekking tot vrouwengemeenschappen in de elfde eeuw, 
zie: Griffiths, ‘Women and Reform’, pp. 447-463.  
22 M. Miller, ‘Masculinity, Reform, and Clerical Culture: Narratives of Episcopal Holiness in the Gregorian Era’, 




deze lijn wezen onderzoekers ook op de verschillende vormen van samenwerking en 
onderlinge contacten tussen mannen en vrouwen.23 Waar traditionele historici pleitten 
dat mannen de invloed van vrouwen probeerden te ontvluchten, wezen onder andere 
Fiona Griffiths en Julie Hotchin op de verschillende voorbeelden waarbij mannen en 
vrouwen elkaars spirituele betrokkenheid opzochten.24  
Daarnaast nuanceerden historici de veronderstelling dat religieuze vrouwen in een 
toestand van moreel en institutioneel verval verkeerden. Vermeldenswaardig is het 
werk van Ulrich Andermann, Die unsittlichen und disziplinlosen Kanonissen, dat het beeld 
van vrouwengemeenschappen als “Haus der Dirnen”25 deconstrueerde als een stereotiep 
discours dat bisschoppen hanteerden om hun interventies in vrouwenkloosters te 
verantwoorden. Vaak waren deze ingrepen gericht op het verwerven van een sterkere 
controle over deze gemeenschappen.26 Tot slot kwam er ook meer aandacht voor de 
actieve en participatieve rol van (religieuze) vrouwen in de hervormingsbeweging. 
Waar traditioneel onderzoek vrouwen vooral als slachtoffers naar voren schoof die de 
ingrepen van de klerikale elite ondergingen, wees recent onderzoek op de verschillende 
voorbeelden van vrouwen die actief hervormingsinitiatieven ondersteunden.27 Tegelijk 
stelde de hervorming geen einde aan de intellectuele en institutionele debatcultuur in 
vrouwenkloosters. Religieuze vrouwen namen de standpunten van de klerikale 




Pauline Stafford beargumenteerde dat er in clericale midden een bekommernis was over de scheiding tussen 
de religieuze sfeer en de lekenwereld, maar meende dat vrouwelijke seksualiteit hier wel een rol in speelde: P. 
Stafford, ‘Queens, Nunneries and Reforming Churchmen: Gender, Religious Status and Reform in Tenth- and 
Eleventh-Century England’, in: Past and Present, 163 (1999), pp. 3-35. 
23 Griffiths, ‘Women and Reform’, pp. 455-456; S. Wolbrink, ‘Women in the Premonstratensian Order of 
Northwestern Germany, 1120-1250’, in: Catholic Historical Review, 89: 3 (2003), pp. 387-408; Vanderputten, 
‘“Reformatorische lichamelijkheid”’, pp. 470-471. 
24 Zie de uitgebreide literatuur over de cura monialium: F. Griffiths, Nuns’ priests’ tales: men and salvation in 
medieval women’s monastic life, Philadelphia, 2018; Ead., ‘Men’s duty to provide for women’s needs: Abelard, 
Heloise, and their negotiation of the cura monialium’, in: Journal of Medieval History, 30 (2004), pp. 1-24; Ead. en 
J. Hotchin, Partners in spirit: women, men, and religious life in Germany, 1100 – 1500 (Medieval women 24), Turnhout, 
2014; J. Hotchin, ‘Female religious life and the “Cura monialium” in Hirsau monasticism, 1080 to 1150’, in: 
Listen daughter: the Speculum Virginum and the formation of religious women in the Middle Ages, C.J. Mews (ed.), New 
York, NY, 2001, pp. 59-83. 
25 Andermann, ‘Die Unsittlichen und disziplinlosen Kanonissen’, p. 53. 
26 Ibid., pp. 39-63. 
27 Voor een literatuuroverzicht, zie: Griffiths, ‘Women and Reform in the Central Middle Ages’, pp. 456-458. 
28 F. Griffiths, The Garden of Delights: Reform and Renaissance for Women in the Twelfth Century, Philadelphia, 2007; S. 
Vanderputten, ‘Female monasticism, ecclesiastical reform and regional politics: the northern archdiocese of 
Reims, circa 1060-1120’, in: French Historical Studies, 36 (2013), pp. 363-383. Voor een literatuuroverzicht zie ook: 
Griffiths, ‘Women and Reform’, pp. 447-463. 
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Ondanks de verschillende nieuwe ontwikkelingen in de historiografie van de elfde- 
en twaalfde-eeuwse hervorming, is de literatuur over vrouwenkloosters in Saksen in 
deze periode sterk gefragmenteerd.29 Studies zijn vaak descriptief of opsommend van 
aard, en bekijken het onderwerp vanuit een sterke institutionele invalshoek. Hun 
onderzoek richtte zich – net als de literatuur over de implementatie van de concilies 
van Aken – op het ontwarren van de institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen en het definiëren van bredere ordevormingsprocessen.30 De 
elfde eeuw werd hierbij gezien als een opstap naar de twaalfde eeuw. In deze periode 
drong de kerkelijke elite sterk aan op het aannemen van ofwel de Regel van Benedictus, 
ofwel die van Augustinus, en merken we dat Saksische vrouwenkloosters onder impuls 
van episcopale interventies zich – althans op papier – in toenemende mate 
identificeerden als zijnde Benedictijns of kanonikaal.31 
 
 
29 Duitse literatuur met betrekking tot de ‘Gregoriaanse hervorming’ had verder ook veel aandacht voor de 
investituurstrijd, het conflict tussen de paus en de vorst over de inmenging van deze laatste in kerkelijke en 
religieuze aangelegenheden. Zie onder andere: L. Fenske, Adelsopposition und kirchliche Reformbewegung im 
östlichen Sachsen. Entstehung und Wirkung des sächsischen Widerstandes gegen das salische Königtum während des 
Investiturstreits, Göttingen, 1977; H. Fuhrmann, ‘“Gregorianische Reform” und Investiturstreit’, in: Papst Gregor 
VII. und das Zeitalter der Reform: Annäherungen an eine europäische Wende; ausgewählte Aufsätze, H. Fuhrmann en M. 
Hartmann (eds.), Wiesbaden, 2016, pp. 3-25; W. Goez en E. Goez, Kirchenreform und Investiturstreit, 910-1122, 
Stuttgart, 2008; U.-R. Blumenthal, Der Investiturstreit, Stuttgart, 1982. 
30 Bijvoorbeeld: H. Röckelein, ‘Frauen im Umkreis der benediktinischen Reformen des 10. bis 12. Jahrhunderts. 
Gorze, Cluny, Hirsau, St. Blasien und Siegburg’, in: Female “vita religiosa” between Late Antiquity and the High 
Middle Ages: Structures, developments and spatial contexts (Vita Regularis 47), Wenen, 2011, pp. 275-328; F. Felten, 
‘Les femmes dans les mouvements religieux du XIe-XIIe siècle particulièrement en Allemagne’, in: Ecole 
pratique des Hautes études. Section des Sciences historiques et philologiques, Livret-annuaire 20 (2004-2005), Parijs, 2006, 
pp. 239-249; U. Küsters, ‘Formen und Modelle religiöser Frauengemeinschaften im Umkreis der Hirsauer 
Reform des 11. Und 12. Jahrhunderts’, in: Hirsau. St. Peter und Paul 1091-1991, vol. 2, Stuttgart, 1991, pp. 195-220; 
F. Felten, Frauen in der Klosterreform des späten 11. Jahrhunderts: Festvortrag anlässlich der Verleihung des ersten 
Romanikforschungspreises 2011, Halle, 2012; Id, ‘Frauenklöster und -stifte im Rheinland im 12. Jahrhundert. Ein 
Beitrag zur Geschichte der Frauen in der religiösen Bewegung des hohen Mittelalters’, in: Reformidee und 
Reformpolitik im spätsalisch-frühstaufischen Reich (Quellen und Abhandlungen zur mittelrheinischen 
Kirchengeschichte 68), Mainz, 1992, pp. 189-300; H. Röckelein, ‘Die Auswirkung der Kanonikerreform des 12. 
Jahrhunderts auf Kanonissen, Augustinerchorfrauen und Benediktinerinnen’, in: Institution und Charisma. 
Festschrift für Gert Melville, F. Felten, A. Kehlnel en S. Weinfurter (eds.), Keulen, 2009, pp. 55-72; U. Andermann, 
‘Die sächsischen Frauenstifte und die Kanonikerreform in der ersten Hälfte des 12. Jahrhunderts’, in: Reform, 
Reformation, Säkularisation: Frauenstifte in Krisenzeiten (Essener Forschungen zum Frauenstift 3), T. Schilp (ed.), 
Essen, 2004, pp. 13-27; B. Wilms, “Amatrices Ecclesiarum”. Untersuchung zur Rolle und Funktion der Frauen in der 
Kirchenreform des 12. Jahrhunderts, Bochum, 1987; U. Faust, ‘Die Frauenklöster in den benediktinischen 
Reformbewegungen des hohen und späten Mittelalters’, in: Fromme Frauen - unbequeme Frauen? Weibliches 
Religiosentum im Mittelalter (Hildesheimer Forschungen 3), E. Klueting (ed.), Hildesheim, 2006, pp. 127-142; J. 
Diestelmann, ‘Zur Klosterreform des 12. Jahrhunderts in Niedersachsen’, in: Jahrbuch der Gesellschaft für 
niedersächsische Kirchengeschichte, 53 (1955), pp. 13-23. 
31 Andermann, ‘Die sächsischen Frauenstift’, pp. 13-27.  
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De institutionele ontwikkelingen in de late elfde en vooral twaalfde eeuw creëren het 
beeld dat de levenswijze van religieuze vrouwen vanaf 1059 geproblematiseerd werd. De 
late elfde en twaalfde eeuw namen bijgevolg een belangrijke plaats in de historiografie 
over de observantie van conventen in. Het is in het kader van dit hoofdstuk echter 
relevant om ook te verwijzen naar de religieuze ontwikkelingen in de vroege elfde 
eeuw, en meer bepaald naar het monastiek beleid van Hendrik II. Zijn regeerperiode 
wordt in klassieke literatuur voorgesteld als het hoogtepunt van het Duitse 
rijkskerkenstelsel, waarbij hij directief ingreep in de episcopale en monastieke 
organisatie om zijn vorstelijke macht te bestendigen. Hierbij viel vooral zijn interesse in 
kloosters op, waardoor historici hem identificeerden als een hervormingskeizer.32 Dit 
had volgens sommige onderzoekers ook gevolgen voor de institutionele organisatie van 
rijksabdijen. Zo stelde Hartmut Hoffmann dat Hendrik II niets minder dan de 
herintroductie van de Regel van Benedictus nastreefde.33 De monastieke hervormingen 
van Hendrik II behoorden niet tot de zogenaamde ‘Gregoriaanse hervorming’ en ook 
historiografisch zijn dit twee aparte debatten. Desalniettemin dragen ze samen, elk op 
hun eigen manier, bij aan het beeld dat de ambigue institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen in de elfde eeuw in toenemende mate onder druk kwam te 
staan. Het doel van dit hoofdstuk is om de coherentie van het huidige historiografische 
narratief over de hervormingen van de elfde eeuw en de institutionele gevolgen voor 
vrouwengemeenschappen te ontleden, en via concrete casussen een nieuw licht te 
werpen op gebeurtenissen die vaak vanuit een klassieke hervormingsbril werden 
bekeken.  
Concreet gaat een eerste paragraaf dieper in op de kloosterpolitiek van Hendrik II. 
Recent zijn er reeds kanttekeningen gemaakt bij het klassieke historiografische beeld 
van Hendrik als hervormingskeizer, maar deze oefening beperkte zich vooralsnog tot 
mannelijke religieuzen. Ik zal de politiek van Hendrik met betrekking tot religieuze 
vrouwen kritisch bespreken en beargumenteren dat zijn monastieke interventies in 
vrouwengemeenschappen ingegeven waren door concrete politieke motieven. 
Daarnaast was zijn monastiek beleid ook selectief van aard. Waar hij in sommige 
gemeenschappen inderdaad intervenieerde, schonk hij andere kloosters door aan 
bisschoppen, die hierdoor meer op het monastieke voorplan kwamen – een tendens die 
zich onder zijn Salische opvolgers verderzet. Een tweede paragraaf gaat dieper in op 
deze bisschoppen. In de tweede helft van de elfde eeuw intervenieerden een aantal 
prelaten in conventen, en verwezen hierbij expliciet naar de observantie van deze 
gemeenschappen om hun ingrijpen te verantwoorden. Hoewel historici deze episcopale 
 
 
32 Zie de historiografische bespreking in: Vanheule, De demystificatie, pp. 308-313. 




interventies interpreteerden als een (poging tot) institutionele hervorming, zal ik 
aangeven dat deze episcopale inmenging niet gericht was op de institutionele identiteit 
van deze gemeenschappen. Hoewel de levenswijze van de sanctimoniales een belangrijk 
narratief argument was, hebben we geen indicaties dat de bisschoppen daadwerkelijk 
ingrepen in de institutionele organisatie van conventen. Hun interventies waren vooral 
gericht op het consolideren en vergroten van hun episcopale macht. Met deze 
nuanceringen in het achterhoofd, zal een laatste paragraaf van dit hoofdstuk een aantal 
vrouwengemeenschappen belichten die juist wel een expliciete Benedictijnse of 
kanonikale levenswijze onderschrijven. Vanaf het einde van de tiende eeuw namen 
sommige vrouwengemeenschappen een duidelijke institutioneel discours aan. Hoewel 
dit niet het dominante narratief was in Saksen, biedt een genuanceerd antwoord op de 
vraag waarom deze kloosters een expliciete institutionele levenswijze onderschreven, 
ons wel een meer volledig beeld over het disciplinaire kader van gemeenschappen van 
religieuze vrouwen in negende- tot elfde-eeuws Saksen. 
8.1 Hendrik II en vrouwengemeenschappen: een selectieve 
interesse 
Als laatste Ottoonse keizer, die in tegenstelling tot zijn voorgangers bovendien niet van 
Saksische, maar van Beierse afkomst was, kon Hendrik II sinds de negentiende eeuw op 
historiografische belangstelling rekenen.34 Historici waren, onder andere, aangetrokken 
door de vraag in hoeverre Hendrik II een breuk vormde met zijn Ottoonse voorgangers 
en Salische opvolgers.35 Hierbij focusten onderzoekers vooral op zijn religieus beleid. 
Hendrik werd opgeleid aan de kapittelscholen van Hildesheim en Regensburg en werd 
in 1146 zelfs heilig verklaard. Daarnaast vertoonde hij een bijzondere interesse in de 
religieuze instellingen van zijn rijk. Zo benoemde Hendrik bisschoppen en abten in 
belangrijke politieke posities en richtte hij een nieuw bisdom, Bamberg, op. Verder nam 
hij deel aan verschillende synodes, onderhield hij nauwe contacten met Odilo van Cluny 
en voerde hij verschillende kloosterhervormingen door.36 Zijn regeerperiode werd dan 
 
 
34 Zie bijvoorbeeld: W. Von Giesebrecht, Geschichte der deutschen Kaiserzeit, vol. 2, Braunschweig, 1885, pp. 74-89. 
Referentie uit: Vanheule, De Demystificatie van een hervormingsfenomeen, p. 308. 
35 Zie voor een recent voorbeeld: B. Schneidmüller, Otto III. - Heinrich II. Eine Wende?, Stuttgart, 2000. 
36 Vanheule, De Demystificatie van een hervormingsfenomeen, p. 308.  
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ook vaak gezien als een hoogtepunt van de Duitse rijkskerkenpolitiek.37 Het 
doorgedreven monastiek en episcopaal beleid van Hendrik legde de basis voor de idee 
dat Hendrik een vrome monnikskeizer was, die een brede hervormingsbeweging 
doorvoerde in de Duitse rijkskloosters. In 1993 ging Hartmut Hoffmann zelfs zo ver om 
Hendrik te omschrijven als een “Mönchskönig”. Hij plaatste Hendrik tegenover zijn 
opvolger Koenraad II, die hij omschreef als een leek, een “rex idiota”.38 Veel meer dan 
Koenraad had Hendrik, volgens Hoffmann, een sterke monastieke interesse die zich 
uitte in een actief hervormingsbeleid. Hoewel zijn ingrepen in kloosters zich in de 
praktijk vooral richtten op het beheer van de kloosterbezittingen eerder dan de 
consuetudines van de gemeenschap, beargumenteerde Hoffmann dat Hendrik zich hierbij 
liet drijven door de ambitie om overal de Regel van Benedictus in te voeren. Hij stelt: 
“Das hautergebnis der Reformen unter Henirch II. ist zweifellos die Rückkehr zur Regel 
gewesen.”39 Hoewel vrouwengemeenschappen niet volledig afwezig zijn in deze studies, 
focuste literatuur wel voornamelijk op mannengemeenschappen – een gegeven dat 
ongetwijfeld is ingegeven door het mannelijke karakter van de klassieke monastieke 
historiografie. Toch lijkt er in literatuur weinig twijfel over te bestaan dat gelijkaardige 
conclusies ook van toepassing waren op vrouwengemeenschappen.40 
Het beeld van Hendrik II als hervormingskeizer, die directief ingreep in 
kloostergemeenschappen, is tot op de dag van vandaag wijd verspreid in literatuur. 
Desalniettemin plaatsten een aantal historici er kritische vraagtekens bij. Zo 
beargumenteerde Koen Vanheule in zijn dissertatie dat Hendrik wel degelijk 
intervenieerde in kloostergemeenschappen, maar dat dit zich vooral beperkte tot het 
aanstellen van de abt en het beheer van de domeinen. Geenszins zijn er indicaties dat 
Hendrik daadwerkelijk de interne levenswijze van de monniken hoopte te hervormen 
naar Benedictijns model.41 Daarnaast wees Voghtherr erop dat Hendriks ingrepen in 
 
 
37 Ibid., p. 307. Zie ook pp. 306-313 voor een uitgebreide bespreking van de historiografie over Hendrik II. 
Onderstaande alinea is hierop gebaseerd. Zie ook: B. Schneidmüller, ‘Neues über einen alten Kaiser? Heinrich 
II. in der Perspektive der modernen Forschung’, in: Bericht des Historischen Vereins für die Pflege der Geschichte des 
ehemaligen Fürstbistums Bamberg, 133 (1997), pp. 18-21. 
38 Hoffmann, Mönchskönig. Stefan Weinfurter omschreef Hendrik als een “Moseskönig”, die het als zijn roeping 
zag om Gods wil te bewerkstelligen. Referentie overgenomen uit Vanheule, De demystificatie van een 
hervormingsfenomeen, p. 313, de referentie naar Weinfurter is: S. Weinfurter, ‘Kaiser Heinrich II. – Bayerische 
Traditionen und Europäischer Glanz’, in: Kaiser Heinrich II. 1002-1024., J. Kirmeier, B. Schneidmüller en S. 
Weinfurter (eds.), Stuttgart, 2002, p. 20.  
39 Hoffmann, Mönchskönig, p. 34. 
40 Zie bijvoorbeeld: S. Wells, ‘The Warrior Habitus: Militant Masculinity and Monasticism in the Henrician 
Reform Movement’, in: Negotiating clerical identities. Priests, monks and masculinity in the Middle Ages, J. 
Thibodeaux (ed.), Basingstoke, 2010, pp. 57-85. 
41 Vanheule, De demystificatie van een hervormingsfenomeen, pp. 344-345. 
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mannengemeenschappen al bij al beperkt waren. Zo zijn er slechts elf mannelijke 
rijksabdijen gekend waarvan duidelijk geattesteerd is dat Hendrik actief tussenkwam in 
de abtsverkiezing van de gemeenschap.42 Voghtherr geeft aan dat Hendrik wel de 
bezittingen van kloosters seculariseerde en dat hij (vooral kleinere) kloosters overdroeg 
aan bisdommen (vooral in het kader van de oprichting en uitbouw van Bamberg en 
Merseberg),43 maar dit is op zich niet voldoende om te spreken van een breed gedragen 
hervormingsbeweging. Een gelijkaardige vaststelling kunnen we ook maken betreffende 
het vrouwelijke religieuze veld. Vrouwengemeenschappen waren wel degelijk 
onderwerp van vorstelijke interventie, maar er is geen enkele indicatie dat Hendrik een 
brede vrouwelijke hervormingsbeweging initieerde met als doel om de levenswijze van 
de vrouwen te homogeniseren. Bovendien bleef de interesse van de vorst beperkt tot 
een aantal instellingen en greep hij louter in de abdis- en voogdkeuze in. In de periode 
tussen 1014 en 1024 (de tweede helft van zijn regeerperiode), intervenieerde hij in de 
abdis- en voogdrechten van Essen, Vreden, Gernrode en Kemnade.44 Daarnaast droeg hij 
in 1019 Liesborn en Schildesche over aan respectievelijk het bisdom Münster en 
Paderborn.45 Voghtherr en Vanheule gaven aan dat Hendrik ook het economische 
beheer van mannelijke rijksabdijen reorganiseerde en goederen seculariseerde,46 maar 
er is onvoldoende materiaal om deze oefening te maken voor de vrouwelijke casus. In 
elk geval kunnen we stellen dat op een totaal van 59 vrouwenkloosters, Hendriks 
manifestatie in vrouwengemeenschappen relatief beperkt was. 
Hoewel de ingrepen van Hendrik in kloostergemeenschappen al bij al relatief beperkt 
waren, was er in verschillende kloosters (met name in Corvey, Hersfeld en Fulda) hevige 
tegenstand tegen zijn beleid. In Corvey namen de monniken zelfs letterlijk de wapens 
op.47 Ook in Quedlinburg was er sterke kritiek op Hendriks hervormingspolitiek. De 
auteur van de Annales Quedlinburgenses was zeer scherp voor de vorst, en schuwde hierbij 
de grote woorden niet. Scott Wells stelde op basis hiervan in zijn artikel over de 
Henrician reform movement dat “the canonesses of Quedlinburg were as involved in 
resisting this agenda (doelend op Hendriks monastieke interventies).”48 De verschillende 
 
 
42 Met name: Corvey, Ebersberg, Fulda, Hersfeld, Lorsch, Memleben, Nienburg, Prüm, Reichenau, Stavelot, 
Tegernsee. Voghterr, Die Reichsabteien, pp. 92-95. 
43 Ibid. 
44 Zie later 8.1.2 De vrije abdiskeuze onder Hendrik II. 
45 Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 54; Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, p. 17. 
46 Vogtherr, Die Reichsabteien, pp. 130-131; Vanheule, De demystificatie, pp. 344-345. 
47 Wells, ‘The Warrior Habitus’, pp. 57-85. 
48 Ibid., pp. 75-85, citaat op p. 80. In dezelfde lijn stelt Greer: “Saxony remained particularly resilient to the 




kanttekeningen die recente literatuur plaatste bij het beeld van Hendrik als 
hervormerskeizer enerzijds, en de kritiek van religieuze vrouwen op zijn beleid 
anderzijds, expliciteert de nood aan een nieuw historiografisch narratief over de relatie 
tussen Hendrik en kloostergemeenschappen. Volgende paragraaf gaat daarom dieper in 
op de kritiek van de auteur van de Annales Quedlinburgenses. Meer bepaald zal ik 
beargumenteren dat we de Annales niet moeten zien als een getuigenis van de weerstand 
van religieuze vrouwen ten aanzien van monastieke hervorming, zoals Wells 
suggereerde, maar moeten bekijken vanuit de specifiek politieke situatie in Quedlinburg 
aan het begin van de elfde eeuw. De vaststelling biedt vervolgens een opstap om dieper 
in te gaan op de vraag waarom Hendrik intervenieerde in de abdis- en voogdrechten van 
Essen, Vreden, Gernrode en Kemnade, en wat dit ons vertelt over de positie van 
vrouwengemeenschappen in de eerste helft van de elfde eeuw. 
8.1.1 Quedlinburg als verzetshaard tegen de hervorming van Hendrik II 
De Annales Quedlinburgenses gaan uitgebreid in op de interventies van Hendrik II in 
kloostergemeenschappen. De Annalen zijn geschreven tussen 1008 en 1030 in het 
klooster zelf en vormen vanuit dat opzicht een unieke bron om de 
hervormingsinitiatieven van Hendrik te bestuderen.49 Het is in dit kader opvallend dat, 
hoewel Quedlinburg zelf nooit het onderwerp is geweest van Hendriks interventies, de 
auteur zeer kritisch stond ten aanzien van het monastiek beleid van de vorst. De 
annaliste beschreef Hendriks interventies als dramatische ontwrichtingen van de 
materiële en spirituele orde in het klooster. Exemplarisch is de passage waarin de 
auteur Hendriks ingrijpen in Hersfeld in 1004 beschrijft: 
“Te Hersfeld leed het klooster door de vorst een grote ontbering en het verlies van 
de oude wet van zijn vaderen, werd het van zijn bezittingen beroofd, ontnomen 
van zijn kinderen, en verloor het in deze tijden – als het loon van zonde – 
diegenen die het had verzameld en opgeleid sinds de regeerperiode van Karel, 
zoon van Pepijn, gedurende 179 jaar.”50 
Een gelijkaardig narratief lezen we over de interventie van Hendrik in Fulda tien jaar 
later. De auteur stelt dat de “levenswijze van de broeders hem [Hendrik] ontevreden 
 
 
49 Zie bespreking van de bron in de inleiding. 
50 “Herolfesfeldense monasterium a rege antiquo patrum iure destitutum magnum patitur damnum, spoliatur bonis, 
orbatur filiis suis, et quos congregarat atque educaverat regnante Carolo Pippini filio CLXX ac novenis annorum circulis, 
peccatis exigentibus perdidit istis temporibus.” Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 522. Vertaling gebaseerd op: 
Wells, ‘The Warrior Habitus’, p. 75. 
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stelde”, waarop de vorst besloot in te grijpen in de kloosterorganisatie.51 Net als in het 
geval van Hersfeld deed dit ingrijpen volgens de auteur meer kwaad dan goed. De 
interne ontwrichting die de hervorming van Hendrik aanrichtte, verhinderde elke 
mogelijkheid tot “corrigendi”. In plaats daarvan zijn de “coenobitae”, “die het juk van 
Christus dragen”, “vagantes” geworden, rondzwervende monniken die hevig 
bekritiseerd worden in de Regel van Benedictus.52 De ingrepen van Hendrik bleven dan 
ook niet zonder reactie. De auteur van de Annales vertelt dat de monniken van Corvey 
zich hevig verzetten tegen de hervormingspogingen van Hendrik – al konden ze niet 
verhinderen dat de vorst alsnog “hun privileges en vele oude gewoonten” veranderde.53  
Bovenstaande passages suggereren dat de vrouwen van Quedlinburg zeer sceptisch, zo 
niet ronduit negatief stonden ten aanzien van de kloosterinterventies van Hendrik. Deze 
werden gezien als destructieve gebeurtenissen die leidden tot een beroving van de 
bezittingen van het klooster en een verstoring van de oude gebruiken. Het is op basis 
hiervan verleidelijk om de Annales Quedlinburgenses te zien als een getuige van het verzet 
van religieuze vrouwen ten aanzien van monastieke correcties.54 Toch moeten we 
voorzichtig zijn de scherpe getuigenis van de annaliste louter te zien vanuit de onwil 
van de sanctimoniales om zich aan te passen aan de monastieke visie van Hendrik II. 
Hoewel het beeld van Hendrik als Mönchskönig sterk aanwezig is in literatuur, hebben 
historici wel aangetoond dat de interventies van Hendrik zich niet richtten op de 
interne levenswijze van de monniken op zich. Zo gaf Hoffmann toe dat er, ondanks het 
beeld dat hij schetste van een Benedictijnse hervormingsvorst, geen bewijzen zijn dat 
Hendrik de consuetudines van de kloosters waar hij ingreep, effectief veranderde.55 Ook 
de claim van de annaliste dat Hendriks ingrepen leidden tot een groot financieel verlies, 
kunnen we tot op zekere hoogte nuanceren. Hoewel er inderdaad indicaties zijn dat 
Hendrik de bezittingen van het klooster reorganiseerde, was dit zoals Koen Vanheule 
aangaf een manier om zijn vorstelijke macht te bestendigen, eerder dan een uiting van 
 
 
51 “Rex sapiens Heinricus, stultorum forsitan depravatus consilio, Fuldensis monasterii bona miserabiliter diripuit, dum 
sibi fratrum vita displicuit.” Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 539. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The 
Warrior Habitus’, p. 76. 
52 “Data occasione corrigendi invaluit potestas destruendi. Diffugiunt hac et illac vagantes, qui erant coenobitae, iugum 
Christi portantes.” Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 539. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior 
Habitus’, p. 76. De kritiek op rondtrekkende monniken in de Regel van Benedictus is te lezen in: Benedictus, La 
règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c. 1, pp. 436-441. 
53 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, pp. 543 voor het verzet van de monniken en p. 546 voor de reactie van 
Hendrik II, citaat op p. 546: “Imperator igitur iterum Corbeienses invisens privilegia et consuetudines aliquas priorum, 
quas CCXXX et IX annos Ludovico pio dante habuerant, potestative mutavit […].” Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The 
Warrior Habitus’, p. 77. 
54 Zoals Wells deed, ‘The Warrior Habitus’, pp. 75-81. 
55 Hoffmann, Mönchskönig und rex idiota, p. 34.  
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een breed gedragen Benedictijnse visie.56 Bovendien leidden deze ingrepen – in 
tegenstelling tot wat de annaliste beweerde – niet tot een algemene financiële 
ontwrichting van het klooster.57 De materiële reorganisaties dienden immers een zo 
efficiënt mogelijk beheer. Het ligt voor de hand dat een financiële tabula rasa vanuit dat 
oogpunt geen doeltreffende strategie was. Tot slot maakt een verdere lezing van de 
Annales Quedlinburgenses duidelijk dat de auteur de idee van interne correctie op zich 
niet ongenegen was, of op zijn minst toch niet zo vijandig gezind was als bovenstaande 
fragmenten doen uitschijnen. Zo is de auteur opvallend kritisch voor de rebellerende 
monniken van Corvey die letterlijk de wapens opnamen tegen de 
hervormingsinitiatieven van Hendrik. De auteur stelt : 
“Toen een meerderheid van de monniken de instituten van hun vaders 
verdedigden en hevig tekeer gingen tegen de wet van het rijk, handelden ze – 
helaas – dwaas. Toen ze op de wang werden geslagen, keerden ze niet de andere 
wang aan zoals monniken, maar toonden ze een compleet gebrek aan inkeer, 
werden ze rebellen en reageerden ze op een slechte wijze via geweld. Wat dan 
plaatsvond, en in onze tijden, was meer verdwaasd dan een pen kan vastleggen, 
maar zeventien werden gevangen genomen, terwijl de anderen de geboden van de 
keizer opvolgden.”58  
[…] 
“De ontevreden broeders moedigden elkaar aan dat het beter was uiteen te gaan 
dan zich te onderwerpen aan deze schande. En zo gebeurde het, dat een aantal 
met deze reden uiteen gingen, sommigen hielden zich bezig met ellendig door de 
wereld te zwerven, maar de meesten keerden terug door de gratie van God, 
aangezien het hen beter scheen om zich aan de regel te onderwerpen dan 
onwaardige dingen te prijzen.”59 
In 1015, een jaar na zijn eerste interventie in Corvey, stelde Hendrik een nieuwe abt 
aan, Druhtmar van Lorsch.60 In tegenstelling tot wat we zouden verwachten op basis van 
 
 
56 Vanheule, De demystificatie van een hervormingsfenomeen, pp. 323-338, 343-345. 
57 Zoals Hoffmann opmerkt met betrekking tot Hendriks interventie in Corvey: Hoffmann, Mönchskönig und rex 
idiota, p. 37. 
58 “Unde plures illorum instituta patrum defendentes et plus iusto contra ius imperii saevientes, heu, misere desipiunt, 
cum percussi in maxillam, non praebent alteram, ut monachi, sed sine consilio rebelles male parant pugnam. Quid 
deinceps actum sit, nostris temporibus magis est stupendum quam stilo commendandum. XVII tamen ex illis capti 
custodiae traduntur, caeteri vero imperatoris iussa sectantur.” Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 543. Vertaling 
gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior Habitus’, pp. 76-77. 
59 “Inde illi nimium merentes vitam suam, quae cunctis pene monachis exemplo claruerat, vilescere ingemiscunt seseque 
mutuo hortantur potius discedere quam iniuriae subiacere. Sicque factum est, ut pauci admodum superessent, caeteris 
seculo miserabiliter vagando occupatis, sed multis iterum Dei gratia conversis placuit se subdere regulae quam vana 




de eerdere kritische uitlatingen ten aanzien van Hendrik, was de annaliste opvallend 
positief ten aanzien van de nieuwe abt: 
“[…] de keizer introduceerde een onbekende, maar mogelijk goede abt, die fouten 
zou corrigeren als hij betere kennis bezat, en diegenen die van het pad van de 
heilige regel waren afgeweken, zou aanraden behoedzamer te marcheren.”61 
Deze passages geven een genuanceerder beeld over de houding van de annaliste ten 
aanzien van de monastieke interventies van Hendrik. Hoewel de auteur scherpe kritiek 
had op Hendriks ingrijpen in kloosters, lijkt deze kritiek niet te zijn ingegeven door een 
afkeer van interne spirituele correctie op zich. Hoewel ze wel gehoor gaf aan de interne 
kritiek van de monniken van Hersfeld, Fulda en Corvey waren de veranderingen die 
Hendrik doorvoerde geen excuus om een cenobitisch monastiek leven in te ruilen voor 
een “ellendig” bestaan als zwerver-monnik.62 De analiste eindigt haar getuigenis over de 
hervorming in Corvey dan ook met de vermelding dat de meeste rebellerende monniken 
alsnog terugkeerden naar hun klooster; een besluit dat ze lijkt goed te keuren 
“aangezien het beter is om zich aan de regel te onderwerpen dan om onwaardige dingen 
te prijzen.”63 
De getuigenis van de Quedlinburg annaliste over het kloosterbeleid van Hendrik volgt 
twee sporen. Enerzijds is ze heel scherp voor de interventies van de vorst, anderzijds 
veroordeelt ze evengoed de monniken van Corvey die weigerden hun “andere wang aan 
te bieden”64 en een bedenkelijk zwerversbestaan verkozen boven en nieuwe levensstijl. 
Het suggereert dat de vrouwen niet per se tegen spirituele correctio waren, maar hun 
kritiek vooral richtten op de figuur van Hendrik zelf. Om dit beter te begrijpen, is het 
noodzakelijk om te kijken naar de politieke en sociale situatie van Quedlinburg aan het 
begin van de elfde eeuw.  
Zoals eerder gesteld, was Quedlinburg één van de meest prominente religieuze 
instellingen in Ottoons Saksen. Het klooster was gesticht door Hendrik I en Mathilde, en 
was onder Otto I, II en III een brandpunt van vorstelijke macht. Zo ontving Quedlinburg 
verschillende rijke giften, was het een belangrijke stopplaats voor de vorstelijke familie 
en vormde het klooster het decor van vorstelijke bijeenkomsten en luisterrijke 
 
 
61 “[…] Ludovico pio dante habuerant, potestative mutavit et amoto monasterii patre ignotum et bonum fortasse illis 
adduxit, qui quasi doctior errata corrigeret et devios sanctae regulae tramitem cautius incedere doceret.” Annales 
Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 546. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior Habitus’, p. 70. 
62 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 546. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior Habitus’, p. 70. 
63 Ibid., p. 543. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior Habitus’, p. 70. 
64 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 543. Vertaling gebaseerd op: Wells, ‘The Warrior Habitus’, pp. 76-77. 
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paasvieringen.65 De nauwe verstrengeling tussen Quedlinburg en de Saksische tak van de 
Ottoonse familie kwam echter tot een plots einde toen Otto III onverwacht en 
kinderloos stierf in 1002. Het politieke vacuüm dat na zijn dood ontstond, werd na een 
hevige successieoorlog gewonnen door Hendrik II, hertog van Beieren. Deze 
machtswissel was niet geheel onproblematisch voor Quedlinburg. Hoewel Hendrik lid 
was van de Ottoonse familie, behoorde hij niet tot de Saksische lijn waar Quedlinburg 
historisch nauw mee geaffilieerd was, maar tot de rivaliserende Beierse tak van de 
familie, waarmee de nazaten van Otto I regelmatig in conflict lagen. Bovendien was 
Hendrik oorspronkelijk hertog van Beieren. Zijn machtsbasis en sociaal netwerk was 
dan ook in de eerste plaats Beiers, en niet Saksisch zoals dat bij zijn voorgangers het 
geval was geweest. Dit had ook gevolgen voor Quedlinburg: het klooster was diep 
ingebed in de patronagenetwerken van de Saksische Ottonen. Een nieuwe vorst uit een 
andere regio leidde onvermijdelijk tot een herziening van de machtsrelaties in het 
Duitse rijk – wat niet geheel zonder gevolgen bleef voor Quedlinburg en haar netwerk.66  
Inderdaad zijn er verschillende indicaties dat de relatie tussen Quedlinburg en 
Hendrik II minder expliciet was dan onder zijn voorgangers. Zo is er maar één 
schenking van hem bewaard (die bovendien maar liefst negentien jaar na zijn 
troonsbestijging uitgevaardigd werd),67 en bezocht hij het klooster slechts vier keer, wat 
significant minder is dan zijn voorgangers.68 Tot slot stichtte hij ook nieuwe keizerlijke 
centra, zoals het bisdom van Bamberg dat hij vormgaf als een keizerlijk 
familiemausoleum, en bouwde hij Merseburg verder uit als dynastiek memoriaal 
centrum.69 Dit betekent uiteraard niet dat Quedlinburg al haar Koningsnähe verloor.70 Het 
klooster bleef uiteraard een belangrijk dynastiek imperiaal centrum – niet in het minst 
 
 
65 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 108-115. 
66 Zie vooral de analyse van Greer: Ibid., pp. 163-164. Zie verder ook: Freund, ‘Symbolische Ort’, pp. 75-78; 
Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187, 199-200; en o.a. pp. 175-176, 184-185, en Greer, 
Gandersheim and Quedlinburg, pp. 87-89 voor de conflicten tussen beide takken van de familie.  
67 MGH DD HII, nr. 448 (1021). 
68 Met name in: 1002, 1003, 1017 en 1021. Ter vergelijking: Otto I bezocht Quedlinburg tweemaal in 936, 
tweemaal in 937, in 940, 941, 948, 949, 950 952, 953, 956, 959, 961, 965, 966, 968 en 973; Otto II in 974 en 978; Otto 
III in 984, 986, 989, tweemaal in 991, 995 en 1000. Gegevens afkomstig uit: Vogtherr, Die Reichsabteien, pp. 311-
316.  
69 Althoff meende dat Hendrik de Ottoonse memoria van Quedlinburg volledig naar Merseburg verplaatste. 
Volgens hem was de opschriftstelling van de Annalen een directe reactie op deze memoriale overplaatsing. Zie: 
Althoff, ‘Gandersheim und Quedlinburg’, pp. 125-126, 135-144; Id., Adels- und Königsfamilien, pp. 149-154, 188-
189. Voor een nuancering van de idee dat Hendrik de memoria van de Ottoonse dynastie volledig onttrok uit 
Quedlinburg, zie: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 172-174.  
70 Hendrik vierde Pasen niet meer in Quedlinburg, maar in Merseburg. Wel vierde hij in 1015, 1019, 1021 en 
mogelijk ook in 1023 Palmzondag in Walbeck, een dochterklooster van Quedlinburg. Bernhardt, Itinerant 
Kingship, p. 146. 
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omdat het onder leiding stond van Adelheid, de zus van Otto III.71 We kunnen echter wel 
stellen dat het klooster niet meer dezelfde overheersende en vanzelfsprekende positie 
had als onder Hendriks voorgangers. 
Een snelle blik op het sociaaleconomische netwerk van Quedlinburg aan het begin 
van het nieuwe millennium biedt een verdere indicatie voor een minder evidente relatie 
tussen Quedlinburg en de nieuwe vorst. Zoals eerder gesteld, leidde de troonsbestijging 
van Hendrik tot een veranderende machtsconstellatie in het Duitse rijk. Oude 
patronagenetwerken werden hierdoor minder relevant, en Hendrik werd dan ook 
geconfronteerd met sterke oppositie en zelfs rebellie van verschillende aristocratische 
Saksische families.72 Deze politiek onzekere situatie had mogelijk ook gevolgen voor 
Quedlinburg. Uit de Annales van het klooster blijkt immers dat sommige van deze 
opstandige fracties een belangrijk onderdeel waren van het sociaaleconomische 
netwerk van de gemeenschap. Zo had Quedlinburg nauwe relaties met het netwerk 
rondom Ekkehard van Meißen, één van de twee uitdagers van Hendrik tijdens de 
troonstrijd in 1002.73 Thietmar vermeldt bijvoorbeeld in zijn kroniek dat de dochter van 
Ekkehard, Liutgard, in het klooster werd opgeleid.74 Verder vinden we Ekkehard zelf 
tweemaal terug als interveniënt in oorkonden van Quedlinburg.75 Het klooster en 
specifiek haar abdis Adelheid had bovendien nauwe banden met bisschop Arnulf van 
Halberstadt, bisschop Bernward van Hildesheim en hertog Bernhard van Saksen – drie 
gewichtige politieke spelers, die Ekkehard steunden in zijn claim op de troon.76 Tot slot 
was ook Oda, de stiefmoeder van Boleslav, de vorst van Polen (°967-1025) ingetreden in 
Quedlinburg.77 Deze laatste was eveneens een medestander van Ekkehard en vocht 
gedurende de hele regeerperiode van Hendrik een conflict uit met de Duitse vorst over 
 
 
71 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 163. 
72 Reuter, Germany in the Early Middle Ages, p. 200; Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 163-164. 
73 Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187. 
74 Thietmar, Chronicon, vert. Warner, boek 7, c. 40-42, pp. 179-181. 
75 MGH DD O III, nr. 81 (992) en nr. 131 (993). 
76 Zij vergezelden Ekkehard op een bijeenkomst in Werla, waar ook Adelheid van Quedlinburg en Sophia van 
Gandersheim aanwezig waren en dat een belangrijk moment was in de troonstrijd. Thietmar, Chronicon, vert. 
Warner, boek 5, c. 3-4, pp. 207-208; Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 186-187. Arnulf had in 999 
Adelheid tot abdis gewijd en de Annalen vermelden dat zowel Bernward als Bernhard hierbij aanwezig waren. 
Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 505. Ik wil Sarah Greer bedanken voor het doorsturen van haar lezing 
‘Guess Who’s Coming to Dinner. The Stolen Feast at Werla and the Succession Dispute of 1002’, International 
Medieval Congress 2016 (Session 1634) over de gebeurtenissen op de bijeenkomst van Werla en het netwerk rond 
Ekkehard.  
77 Giese, Annales Quedlinburgenses, p. 77. 
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de heerschappij van Polen.78 Het is uiteraard vanzelfsprekend dat we niet moeten 
uitgaan van een Saksisch homogeen blok tegen Hendrik II waarmee Quedlinburg 
sympathiseerde, maar het is zeker niet onmogelijk dat de onrust die bij ten minste een 
deel van de Saksische elite aanwezig was, doorsijpelde tot Quedlinburg.  
De maatschappelijke positie van Quedlinburg aan het begin van de elfde eeuw is op zijn 
minst onzeker te noemen. Een nieuwe vorst uit een andere tak van de Ottoonse familie 
en ook een ander patronagenetwerk, leidde tot een herdefiniëring van de relatie tussen 
het klooster en de vorstelijke macht. Het is tegen deze achtergrond dat we de Annales 
van Quedlinburg moeten plaatsen.79 Het is dan ook niet zo vergezocht te 
veronderstellen dat we de kritiek van de annalist op de monastieke interventie van 
Hendrik vanuit dit oogpunt kunnen begrijpen. Door de vorst voor te stellen als iemand 
die zeer directief ingrijpt in de monastieke consuetudines, met een algemene 
ontwrichting in de gemeenschap tot gevolg, plaatst de auteur Hendrik in dezelfde lijn 
als tirannieke en overmoedige heersers zoals zijn vader, Hendrik de Kibbelaar; Boleslav, 
vorst van Polen; en Johannes Philagathos, een antipaus. Deze laatsten werden in de 
Annales hevig bekritiseerd omwille van hun superbia en elatio.80 De auteur gaat niet zo ver 
om Hendrik, zoals zijn vader, te beschuldigen van “elatio iniusta”, maar het verschil met 
zijn voorganger Otto III, die omschreven wordt als “iusticia”, “humilitas” en “largitas” is 
significant.81  
De annaliste hield Hendrik onmiskenbaar een spiegel voor. Door de monastieke 
interventies van de vorst voor te stellen als destructieve, haast tirannieke acties, 
waarschuwde de auteur Hendrik dat hij dreigde om over dezelfde kam geschoren te 
worden als zijn vader, die “accrescentis avaritiae stimulis agitatus”.82 In plaats daarvan 
moest hij zich spiegelen aan Otto III, niet toevallig de vorst wiens heerschappij het zenit 
 
 
78 Boleslav had een goede reputatie bij de Saksische aristocratische families; de militaire campagnes van 
Hendrik tegen de Poolse vorst waren dan ook niet populair. Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 260-
261. 
79 Zie ook de conclusie van Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 162-169. Zij stelde voornamelijk de vraag 
waarom de auteur van de Annales Mathilde zo prominent naar voren schoof als de stichtster van de 
gemeenschap en niet Otto I die ook nauw betrokken was bij de stichting. Greer linkte dit aan de moeilijke 
relatie tussen Quedlinburg en Hendrik II aan het begin van de elfde eeuw. Hoewel zij naar een ander aspect 
kijkt van de Annales, beargumenteert ze ook dat we de Annalen moeten zien als een reactie van Adelheid op de 
veranderde relatie met de vorst.  
80 Giese, Annales Quedlinburgenses, pp. 95-97. Het feit dat Boleslav in deze lijst is opgenomen is opvallen, omdat 
hij wel goede banden had met de Saksische aristocratie en zijn stiefmoeder in het klooster was ingetreden. 
Reuter, Germany in the Early Middle Ages, pp. 260-261; Giese, Annales Quedlinburgenses, p. 77. 
81 Ibid., pp. 95-97. 
82 Ibid., pp. 96, 471.  
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vormde van de maatschappelijke invloed en belang van Quedlinburg.83 Toch was de 
kritiek op Hendrik geen volledige afwijzing van zijn heerschappij. Door evengoed de 
rebellerende monniken van Corvey te bekritiseren en door niet zo ver gaan om Hendrik 
te omschrijven als superbia of elatio, suggereert de auteur dat de relatie tussen 
Quedlinburg en de vorst nog kon verbeteren.  
Hoewel het zeker niet uitgesloten is dat er in Quedlinburg een sterke bekommernis was 
om de monastieke interventies van Hendrik, lijkt de kritiek op zijn 
hervormingspogingen vooral een manier te zijn van de gemeenschap om een positie in 
te nemen in een veranderende politieke en maatschappelijke scène. Het lijkt er 
bovendien op dat het antwoord van Quedlinburg een zeker effect had. In 1016 breken de 
Annales af, om vervolgens in de jaren twintig te worden voltooid. Het is niet duidelijk 
waarom de jaren na 1016 pas een aantal jaren later werden toegevoegd, maar het is 
opvallend dat Hendrik na 1016 veel positiever in beeld kwam. Bij zijn bezoek in 
Quedlinburg in 1021 wordt hij bijvoorbeeld omschreven als de “victoriosissimus 
imperator”.84 Het wijst erop dat de relatie tussen Quedlinburg en Hendrik op zijn minst in 
woorden was verbeterd. Er zijn geen duidelijk aantoonbare redenen voor deze omslag, 
maar het is wel vermeldenswaardig dat Hendrik in 1014 de kloosters Gernrode, Vreden 
en mogelijk ook Frohse overdroeg aan Adelheid, abdis van Quedlinburg, waarmee hij 
niet alleen haar abbatiale autoriteit, maar ook het prestige van Quedlinburg aanzienlijk 
versterkte.85  
De kritiek van de Quedlinburg annaliste op Hendriks kloosterinterventies is vooral 
ingegeven door de concrete politieke situatie in de eerste decennia van de elfde eeuw, 
eerder dan door een weerstand tegen monastieke correctio. Dit betekent echter niet dat 
er in vrouwelijke religieuze middens geen aandacht was voor een goed religieus leven. 
Ik wil in dit kader wijzen op een interessante aanpassing in de Vita Mathildis Posterior, die 
aan het begin van de elfde eeuw is geschreven, ten opzichte van de oudere, tiende-
eeuwse versie van haar Leven met betrekking tot de oprichting van Quedlinburg. In de 
Vita Antiquior lezen we hoe de religieuze vrouwen van Wendhausen in grote armoede – 
“multorum pro penuria” – moesten leven.86 Mathilde besloot hierop een nieuw klooster op 
te richten, met name Quedlinburg, voor de sanctimoniales van Wendhausen. In de 
jongere Vita, geschreven aan het begin van de elfde eeuw, lezen we echter dat er in 
 
 
83 Zie met name de verregaande invloed van Mathilde, abdis van Quedlinburg, ten tijde van het bewind van 
Otto III. Müller-Wiegand, Vermitteln - beraten - erinnern, pp. 203-216. 
84 Ibid., p. 97. Voor de datum van opschriftstelling, zie: Ibid., pp. 47-57.  
85 Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriacus zu Gernrode’, p. 243; Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 179. Zie 
later 8.1.2 De vrije abdiskeuze onder Hendrik II. 
86 ‘Vita Mathildis Antiquior’, ed. Schütte, c. 4, p. 120; ‘Vita Mathildis Antiquior’, vert. Gilsdorf, c. 4, pp. 76-77. 
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Wendhausen een gebrek was aan “regularis disciplina”.87 McNamara interpreteerde 
“regularis” als een verwijzing naar de Benedictijnse levensstijl88 – een redenering 
waarvan ik eerder heb aangetoond dat we er zeer omzichtig mee moeten omgaan.89 
Regularis (of aanverwante woorden) impliceert immers niet per definitie een 
Benedictijnse levenswijze. Desalniettemin betreft het een significante inhoudelijke 
wijziging ten opzichte van de oudere Vita. Dit is niet de enige wijziging. Veel meer dan 
de Vita Antiquior benadrukt de jongste Vita de relatie tussen koningin Mathilde en haar 
zoon Hendrik van Beieren, de grootvader van Hendrik II. De tekst presenteert Hendrik 
als de lievelingszoon van Mathilde, eerder dan Otto I.90 Het is in dit kader interessant om 
erop te wijzen dat de Vita kort na, en mogelijk naar aanleiding van, de troonsbestijging 
van Hendrik in 1002 is neergeschreven in Nordhausen, dat eveneens door Mathilde is 
opgericht.91 We kunnen de Vita dan ook identificeren als een bewuste strategie van de 
auteur om haar gemeenschap te positioneren in het nieuwe politieke landschap van 
Saksen. Door te focussen op de relatie tussen Mathilde en Hendrik van Beieren, 
benadrukte de gemeenschap haar link met de hertogen van Beieren. 
Het valt zeker niet uit te sluiten dat we de passage over de gebrekkige spiritualiteit 
ook vanuit bovenstaand oogpunt kunnen bekijken. De nieuwe stichting van Mathilde 
beantwoordde, in tegenstelling tot Wendhausen, wel aan de disciplinaire vereisten. 
Hoewel de passage betrekking heeft op Quedlinburg, kunnen we deze redenering ook 
toepassen op Nordhausen: als de ene stichting van Mathilde wel tegemoet kwam aan de 
“regularis disciplina”,92 kan de lezer veronderstellen dat dit ook bij haar andere 
monastieke projecten het geval was. De aangepaste passage benadrukt de spirituele 
kwaliteiten van Quedlinburg en/of Nordhausen, en vanuit dat oogpunt is het niet zo 
vergezocht om een link te zien met de monastieke interventies van Hendrik II. Dit is 
opnieuw niet voldoende om te spreken van een breed gedragen hervormingsbeweging, 
maar het gegeven dat armoede geen valabel argument meer was om een klooster over 
te plaatsen, suggereert wel dat disciplinariteit een belangrijker argument werd in het 
bredere debat omtrent de levenswijze van religieuze vrouwen.  
Deze vaststelling biedt een opstap om het monastiek beleid van Hendrik met 
betrekking tot vrouwenkloosters verder onder de loep te nemen. Zoals eerder gezegd 
greep Hendrik II, vooral in de tweede helft van zijn regeerperiode, in de abdis- en 
 
 
87 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 7, p. 158; ‘Vita Mathildis Posterior’, vert. Gilsdorf, c. 7, p. 97. 
88 McNamara, Sisters in Arms, p. 188.  
89 Zie eerder: 3.2 Religieuze vrouwen in woorden.  
90 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 160-161; Gilsdorf, Queenship and Sanctity, p. 20. 
91 Gilsdorf, Queenship and Sanctity, pp. 15-21; Greer, Gandersheim and Quedinburg, p. 153; en de bespreking van het 
bronnencorpus in de inleiding.  
92 ‘Vita Mathildis Posterior’, ed. Schütte, c. 7, p. 158. 
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voogdkeuze van een aantal vrouwenkloosters in. Het is van belang aan te stippen dat 
Hendrik hier selectief in te werk ging. Hij voerde niet op grote schaal hervormingen 
door betreffende de keuzerechten van vrouwenkloosters, maar beperkte zich tot een 
aantal instellingen. Het volgende deel gaat dieper in op zijn ingrepen in conventen en 
meer bepaald hoe deze werden ingegeven door specifiek omlijnde doeleinden teneinde 
van het consolideren en versterken van zijn machtsbasis in Saksen.  
8.1.2 De vrije abdiskeuze onder Hendrik II 
Een eerste voorbeeld waar ik bij stil wil staan, is Essen. Hoewel Hendrik in 1003 de 
bestaande rechten van het klooster, waaronder de theoretische vrijheid van de 
sanctimoniales om een eigen abdis te kiezen, nog had bevestigd,93 negeerde de vorst dit 
bij de dood van Mathilde in 1011. Opvallend hierbij is dat hij geen nieuwe abdis 
aanstelde, maar Sophia benoemde, die reeds abdis was van Gandersheim.94 Hoewel het 
gegeven van multi-abbatiaten reeds was ingeburgerd in het mannelijke monastieke 
wezen aan het einde van de tiende en begin van de elfde eeuw,95 was het voor Saksische 
vrouwenkloosters een relatief nieuw gegeven. In de late tiende eeuw zijn er wel degelijk 
verschillende voorbeelden gekend van abdissen die meerdere instellingen onder hun 
beheer hadden, maar het betroffen nieuwe stichtingen, al dan niet gesticht uit 
privégoederen, waar de abdis als stichtster de leiding over nam.96 Essen daarentegen 
was een gevestigde imperiale waarde, die Gandersheim zowel in ouderdom, rijkdom, 
grootte als prestige evenaarde. Deze aanzienlijke institutionele machtsconcentratie was 
dan ook een significante verschuiving in het Saksische landschap.97 Gandersheim en 
Essen waren niet de enige voorname instellingen die een abdis deelden. Een aantal jaar 
later, op 1 november 1014, droeg Hendrik het klooster Gernrode over aan Adelheid, 
abdis van Quedlinburg, en een dag later benoemde hij haar ook tot abdis van Vreden.98 
Gernrode en Vreden hadden niet hetzefde prestige als Essen, maar ook hier kunnen we 
niet onderschatten dat het multi-abbatiaat van Adelheid een aanzienlijke 
machtsconcentratie impliceerde. Gernrode had van haar stichter markgraaf Gero grote 
 
 
93 MGH DD HII, nr. 39 (1003). 
94 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 178-179. 
95 Zie onder andere: Rosé, ‘Circulation abbatiale’, pp. 251-265; Vanheule, De demystificatie; Vanderputten, 
Imagining religious leadership. 
96 Thibaut, ‘Intermediary Leadership’, pp. 46-47. 
97 Al was Greer te scherp in haar bewoording wanneer ze schreef: “irrevocably changed the nature of Saxon 
female monasticism”. Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 179. 
98 Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriacus zu Gernrode’, p. 243. Zie ook de vermelding in: Annales 
Quedlinburgenses, ed. Giese, pp. 543-544. 
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landgoederen geërfd in het oosten van het rijk en werd vanaf haar stichting tot 1014 
geleid door Hathui, een verwante van koningin Mathilde. Bovendien lag het klooster op 
een dagreis van Quedlinburg en was het een belangrijke stopplaats voor de vorsten. 
Vreden daarentegen lag in westen van Saksen in het bisdom Münster, maar was één van 
de oudste stichtingen van het rijk en haar ligging nabij een weg die de Rijnstreek 
verbond met Minden en Dortmund maakte het convent geostrategisch niet 
oninteressant.99  
Het is verleidelijk om de abbatiale machtsconcentratie te zien als een exemplarisch 
voorbeeld van de Duitse rijkskerkenpolitiek. Door kloosters onder te brengen in bredere 
machtsconstellaties onder leiding van een abdis naar zijn keuze, versterkte de vorst zijn 
invloed over deze conventen. Adelheid en Sophia vormden hierbij een voor de hand 
liggende keuze. Als zussen van Otto III was hun steun beslissend geweest in het 
beslechten van de troonstrijd na de dood van hun broer en de troonsbestijging van 
Hendrik. Door hen het leiderschap te geven over grote monastieke machtsconstellaties 
erkende hij hun bijdrage aan zijn heerschappij, maar verzekerde hij zich ook van hun 
blijvende symbolische en politieke steun.100 Het is zeker niet uitgesloten dat hier een 
intentionele politiek in school om zijn invloed in Saksen te vergroten. Toch is het 
imperatief om ook de eventualiteit en contextualiteit van de overdracht van Vreden en 
Gernrode te benadrukken. Daarvoor wil ik dieper ingaan op het sociale netwerk van 
beide kloosters aan het begin van de elfde eeuw.  
Beide kloosters waren in de eerste decennia van de elfde eeuw ingebed in het 
netwerk van de Billungers. Hathui behoorde zelf tot de Billungerfamilie, en in Vreden 
waren verschillende leden van de familie begraven en was ook de voogdij in handen van 
Wichmann III Billung.101 De inbedding in het Billungerpatronagenetwerk stelde de 
kloosters voor een uitdaging in de regeerperiode van Hendrik II. Zoals eerder toegelicht, 
waren de Billungers op het einde van de tiende eeuw, als hertogen van Saksen, één van 
de machtigste families van Saksen, maar kwam er met de troonsbestijging van Hendrik 
een einde aan deze positie. Bernhard van Saksen, de neef van Hathui, steunde tijdens de 
successieoorlog in 1002 actief de imperiale claim van Ekkehard van Meißen, één van de 
twee uitdagers van Hendrik. Maar ook na de kroning van Hendrik bleven de Billungers 
één van de belangrijkste critici van de vorst, wat op sommige momenten zelfs leidde tot 
 
 
99 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. 179; voor de ligging van Gernrode en Vreden, zie: Bernhardt, Itinerant 
Kingship, p. 299. Over Hathui en haar familiale achtergrond, zie: Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriakcus zu 
Gernrode’, pp. 204-205, en vooral voetnoot 6. 
100 Greer, Gandersheim and Quedlinburg, pp. 178-179.  
101 Kruppa, ‘Die Billunger’, p. 31; Althoff, Adels-und Königsfamilien, pp. 72-73, voetnoot 273. Warnecke 
suggereerde dat Hathui ook abdis was van Vreden, al zijn er geen gegevens bewaard uit dit klooster die dit 
kunnen bevestigen. Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriakus zur Gernrode’, p. 233. 
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open conflicten en rebellieën.102 Eerder onderzoek van Althoff heeft reeds aangetoond 
hoe Hendrik II verschillende pogingen ondernam om de invloed en macht van de 
Billungerfamilie in te perken. Zo stelde Hendrik II zeer snel na de dood van bisschop 
Bernhar van Verden in 1014 Wigbert aan als nieuwe bisschop van Verden. Althoff 
duidde deze aanstelling als een actie die gericht was tegen de Billungers. Het bisdom van 
Verden had historisch nauwe banden met de familie, en was dan ook een belangrijke 
machtsbasis voor hen. Door na de dood van Bernhard snel te handelen en een eigen 
vertrouweling aan te stellen, verhinderde de vorst dat de Billungers een eigen kandidaat 
naar voren konden schuiven.103 We kunnen deze redenering ook toepassen op de 
interventie van Hendrik in Gernrode en Vreden. Door zich duidelijk te manifesteren in 
deze kloosters, perkte hij de invloed van de Billungers in. Bovendien was er ook een 
mogelijkheid toe. Op 4 juli 1014 stierf Hathui als abdis van Gernrode, maar twee 
maanden eerder was ook Mathilde gestorven. Zij was de achternicht van Hathui, en 
volgens Thietmar wenste Hathui dat zij haar zou opvolgen als abdis van Gernrode.104 Het 
abbatiale vacuüm in Gernrode (en mogelijk ook in Vreden) bood Hendrik de 
opportuniteit om actief in te grijpen in het klooster, in een poging om het van 
Billungerinvloed te onttrekken.105  
 
 
102 Althoff, Das Necrolog, pp. 286-289; Id., Adels- und Königsfamilien, pp. 104-121; Reuter, Germany in the Early 
Middle Ages, pp. 186-187, 200. 
103 Althoff, Adels- und Königsfamilien, pp. 118-119. 
104 Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriakus zur Gernrode’, pp. 241-242. De referentie naar Thietmar is: 
Thietmar, Chronicon, ed. MGH, boek 7, c. 3, p. 401.  
105 Adelheid bleef de komende veertig jaar abdis van Gernrode en Vreden, maar er zijn geen verdere bronnen 
om de relatie tussen Quedlinburg en Gernrode/Vreden in de volgende decennia te onderzoeken. Charlotte 
Warnke vermoedde dat Gernrode en Vreden de facto als priorijen werden bestuurd, maar door een gebrek aan 
bronnengegevens kunnen we niet achterhalen hoe Adelheid haar multi-abbatiaat concreet invulde. (Warnke, 
‘Das Kanonissenstift St. Cyriakus zur Gernrode’, pp. 244-245.) Ook over de houding van de sanctimoniales ten 
aanzien van de regimewissel tasten we grotendeels in het duister, maar een oorkonde uit 1028 biedt een 
indicatie dat de relatie tussen (een deel van) de sanctimoniales van Gandersheim en Adelheid niet altijd 
voorspoedig verliep. In de oorkonde bevestigde Koenraad II op vraag van Adelheid het vrije keuzerecht van 
het klooster, de bezittingen en immuniteit, en schonk hij het klooster dezelfde libertas als Quedlinburg en 
Gandersheim. (MGH DD K II nr. 129 (1028).) Warnke heeft op basis van een vergelijking met de eerdere rechten 
van Gernrode echter aangetoond dat dit diploma niet per definitie een verbetering van het statuut van 
Gernrode inhield. De oorkonde uit 1028 bepaalde dat de abdis met toestemming van de religieuze vrouwen de 
voogd koos: “nisi advocatus, quem abbatissa iusdem loci communi consensu sororum suarum ad hoc opus elegerit.” 
Hoewel de sanctimoniales althans in theorie betrokken waren bij de voogdkeuze, was het desalniettemin een 
inperking van hun eerdere rechten. Een diploma uit 961 legde immers een grotere (theoretische) bevoegdheid 
bij de sanctimoniales: “Advocatum autem pro utilitate monasterii quam voluerint habeant.” (MGH DD O II, nr. 2 (961).) 
Dit betekent uiteraard niet dat de sanctimoniales in 961 effectief een volledige vrije keuze hadden; in de praktijk 
zal de voogd een kandidaat geweest zijn die gesteund werd door de abdis en de stichtersfamilie, maar het 
impliceert wel een beperking van hun theoretische rechten. Warnke vermoedde dat de oorkonde van 1028 een 




Hoe de monastieke interventies van Hendrik ingegeven zijn door concrete politieke 
doelstellingen, blijkt ook uit de casus van Kemnade. Het klooster is tussen 959-965 
gesticht door de zussen Imma en Frederuna met het erfgoed van hun vader Wichman de 
Jongere, broer van de eerder vermelde abdis van Gernrode, Hathuui.106 In 1004 verkreeg 
het klooster een vorstelijke oorkonde van Hendrik II. Hierin verleende hij het klooster 
vrij keuzerecht, vorstelijke immuniteit en dezelfde libertas als Gandersheim, 
Quedlinburg en Herford.107 Wel bleef de potestas van het klooster bij de twee 
Billungerzussen tot hun overlijden:  
“Ad hec statuimus, ut in prefatae abbatisse suaeque sororis comitissae potestate predictum 
monastaerium et abbacia nostro persistat concessu diebus vite earum, post obitum vero 
utrarumque earum ad nostrum publicum eadem abba[ci]a ius in perpetuum pertineat.”108  
Hendrik wachtte echter niet op de dood van de twee zussen om zich nadrukkelijker 
aanwezig te stellen in het klooster. In 1017 verleende de vorst het klooster dezelfde 
“libertatis ac legis” als de andere gemeenschappen in het rijk die onder de Regel van 
Benedictus leven:  
“Ad hec statuimus, ut predicti monasterii abbatisse talis libertatis ac legis primatu 
fruerentur, quali cetere sanctemoniales in regno nostro sub regula sancti Benedicti iuste 
viventes utantur.”109  
Verder bevestigde de vorst de vrije abdiskeuze en schonk hij de abdis het recht om 
met toestemming van de vrouwen (“cum sanctimonialium consensu”) een voogd te 
kiezen.110  
De vermelding dat de sanctimoniales van Kemnade dezelfde rechten krijgen als andere 
vrouwen in het rijk die de Regel volgen, is een interessante vermelding, juist omdat er 
met betrekking tot vrouwenkloosters zelden een expliciete verwijzing wordt gemaakt 
naar de Regula Benedicti. Toch mogen we op basis van deze ene referentie niet 
beargumenteren dat Hendrik een Benedictijnse hervorming doorvoerde in Kemnade. Er 
zijn immers geen bronnen overgeleverd die ons meer kunnen vertellen over het interne 
leven van het klooster, en we vinden geen verdere verwijzingen naar de Regel van 
Benedictus in bronnen van Kemnade. Daarnaast moeten we ook rekening houden met 
 
 
voogd, waarop de vorst op vraag van Adelheid de (theoretische) participatie van de sanctimoniales reduceerde 
tot louter het verlenen van hun toestemming. Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriakus zur Gernrode’, p. 246. 
106 Kruppa, ‘Die Billunger’, pp. 16-17. 
107 MGH DD H II, nr. 87 (1004).  
108 Ibid.  
109 MGH DD H II, nr. 362 (1017). 
110 Ibid.  
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de exacte timing van de oorkonde van 1017. Het lijkt me immers niet geheel toevallig 
dat Hendrik de oorkonde uitvaardigde op een moment dat het conflict tussen de vorst 
en de Billungers oplaaide. In 1016, een half jaar voor de uitvaardiging van de oorkonde, 
werd Wichmann III, de voogd van Kemnade, vermoord in een conflict met een zekere 
Balderich. Deze moord wordt gezien als aanleiding was voor een nieuw conflict tussen 
Hendrik II, die de moordenaar van Wichmann III in bescherming nam, en zijn naaste 
verwanten.111 Zoals Althoff suggereerde, is het niet zo vergezocht om te veronderstellen 
dat Hendrik van de dood van de voogd van Kemnade gebruik maakte om zijn 
aanwezigheid over het klooster te versterken en het zo uit de invloed van de Billungers 
te onttrekken.112 Vanuit dit opzicht lijkt de verwijzing naar de Regel van Benedictus me 
dan ook, eerder dan een verwijzing naar de interne levensstijl van het klooster, een 
gezagsargument te zijn van Hendrik om zijn aanwezigheid in het klooster te 
expliciteren. Door Kemnade dezelfde vrijheden te geven als andere Benedictijnse 
kloosters (zonder te verduidelijken welke dit zijn) en te benadrukken dat het klooster 
vrije abdis- en voogdkeuze had, lijkt hij te willen verhinderen dat de Billungers zelf een 
kandidaat naar voren konden schuiven.113  
Net als bij Gernrode was Hendriks ingrijpen in Kemnade ingegeven door specifieke 
politieke situaties en opportuniteiten, eerder dan een Benedictijns geïnspireerde visie 
om kloosters disciplinair te homogeniseren. Ik sluit me dan ook aan bij de recente 
conclusies van onder andere Vanheule dat we het traditionele beeld van Hendrik als 
vrome monnikskeizer moeten nuanceren.114 Hoewel Hendrik wel degelijk een duidelijke 
interesse had in kloostergemeenschappen, strekte deze interesse specifieke doeleinden. 
Als voormalige hertog van Beieren was Hendriks machtsbasis in Saksen niet altijd 
evident. In de uitbouw en consolidatie hiervan deed hij beroep op 
kloostergemeenschappen. Door vrouwenkloosters onder te brengen in multi-abbatiaten 
of door hen vorstelijke libertas te schenken, kon hij niet alleen zijn eigen invloed 
vergroten, maar ook die van concurrerende adellijke fracties tot op zekere hoogte 
beperken. Daarnaast is het ook van belang te benadrukken dat we geen eenduidige lijn 
kunnen trekken in de reacties van religieuze vrouwen op deze interventies. Zoals eerder 
aangegeven veroordeelden de Annales Quedlinburgenses de religieuze politiek van 
Hendrik aanvankelijk scherp, maar werd hij later in het werk positiever in beeld 
 
 
111 Althoff, Adels- und Königsfamilien, p. 119. 
112 Ibid. 
113 Voor meer over hoe Hendrik II en zijn Salische opvolgers libertas interpreteerden en gebruikten om hun 
macht te verstevigen: H. Seibert ‘Libertas und Reichsabtei. Zur Klosterpolitik der salischen Herrscher’ in: Die 
Salier und das Reich, vol. 2, O. Engels, F.-J. Heyen, F. Staab en S. Weinfurter (eds.), Sigmaringen, 1991, pp. 503-
569. 
114 Vanheule, De demystificatie van een hervormingsfenomeen, pp. 342-346. 
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gebracht. Het benadrukt dat we de hervormingspolitiek van Hendrik vanuit de concrete 
en lokale context van kloostergemeenschappen moeten bekijken. 
Het religieus beleid van Hendrik betreffende vrouwengemeenschappen is gefocust op 
een aantal gemeenschappen, maar de verdieping van vorstelijke aanwezigheid in deze 
kloosters, gaat paradoxaal genoeg gepaard met een algemene desinteresse in 
vrouwelijke monastieke instellingen. Hoewel Hendrik zich vooral in kloosters 
manifesteerde die op dat moment interessant waren voor het bestendigen van zijn 
machtsbasis in Saksen, schonk de vorst andere gemeenschappen juist weg aan 
bisdommen, een tendens die we overigens ook opmerken betreffende 
mannengemeenschappen. Zo droeg Hendrik II zeventien kloosters (zowel mannen- als 
vrouwengemeenschappen) over aan bisdommen, het grootste deel aan het nieuwe 
gestichte Bamberg. Betreffende vrouwenkloosters droeg hij in 1019 Liesborn en 
Schildesche over aan respectievelijk Münster en Paderborn.115 Deze praktijk werd 
doorgetrokken onder zijn Salische opvolgers.116 Met name onder Hendrik IV werden 
verschillende vrouwenkloosters overgedragen aan bisdommen.117 Daarnaast valt het op 
dat onder Hendrik II (en zijn opvolgers) veel minder nieuwe stichtingen voor religieuze 
vrouwen werden gesticht dan voor mannen. Waar onder de Saksische Ottonen het 
aantal vrouwenstichtingen dat van mannen overtrof, werden er tijdens de 
regeerperiode van Hendrik II slechts drie gemeenschappen voor vrouwen gesticht, met 
name: Eschwege (na 1002), Herford op de Berg (1011) en Kaufungen (1017). Eschwege en 
Herford op de Berg waren bovendien dochterinstellingen van Essen en Herford; 
Kaufungen was een stichting van Kunigunde, de vrouw van Hendrik II. Na het aantreden 
van de Salische dynastie viel de exponentiële groei van Saksische vrouwenkloosters 
 
 
115 Vogtherr, Die Reichsabteien, p. 50. De mannengemeenschappen zijn: Seligenstadt (aan Würzburg), Straßburg 
(aan Straßburg), Deggingen (aan Bamberg), Haslach (aan Bamberg), Neuburg/Donau (aan Bamberg), Bergen 
(aan Bamberg), Kitzingen (aan Bamberg), Stein am Rhein (aan Bamberg), Gengenbach (aan Bamberg), 
Schuttern (aan Bamberg), Schwarzach/Ortenau (aan Straßburg), Helmarshausen (aan Paderborn), Disentis 
(aan Brixen) en Seligenstadt (aan Mainz). Verder droeg hij ook Memleben over aan het klooster Hersfeld. 
Gegevens overgenomen uit: Ibid. 
116 Zie lijst in Ibid., pp. 50-51. 
117 Met name: Drübeck in 1058 aan Halberstadt, Frauenchiemsee (niet in Saksen gelegen) in 1062 aan Salzburg, 
Vilich (niet in Saksen gelegen) in 1065 aan Keulen, Eschwege in 1075 aan Speyer, Elten (niet in Saksen gelegen) 
in 1083 aan Hamburg-Bremen, Vreden in 1085 aan Hamburg-Bremen en Kaufungen in 1086 aan Speyer. Onder 
Hendrik V werd Vitzenburg in 1121 overgedragen aan Bamberg. In de periode tussen 1125-1220 werden 
volgende conventen overgedragen aan bisdommen: Alsleben in 1131 aan Maagdenburg, Ringelheim in 1150 
aan Hildesheim, Herford/Vreden in 1180/1184 aan Keulen, Regensburg (niet in Saksen gelegen) in 1215 aan 
Regensburg. Verder werd Kemnade/Fischbeck in 1147 aan het klooster Corvey geschonken en Nijvel (niet in 




zelfs volledig stil.118 Tegelijk merken we ook dat de adellijke interesse in 
vrouwengemeenschappen in Saksen verminderde. Leyser wees erop dat vanaf de late 
jaren twintig van de elfde eeuw de adellijke (materiële) steun voor vrouwenkloosters 
afnam:  
“The rapid decline in the number of foundations for women from about 1020 
onwards and the decay of many of the existing houses suggest not only that the 
need for them had been more than satisfied but also that the Saxon princes 
became somewhat less tolerant of wealty widows disposing of great inheritances. 
Instead they forced them to remarry and used their possessions to build up those 
competitive territorial lordships which the prolonged impotence of the later 
Salian emperors in Saxony made possible.”119 
De reden waarom adellijke families na het eerste kwart van de elfde eeuw minder 
interesse vertoonden in kloostergemeenschappen, laat zich niet zo makkelijk 
achterhalen. Leyser verklaarde de verminderde interesse van aristocratische families in 
vrouwengemeenschappen door de toenemende vrees van adellijke verwanten om de 
controle over hun goederen te verliezen. Hiervoor verwees hij onder andere naar de 
religieuze politiek van Hendrik II, wat mogelijk de bekommernis van aristocratische 
patroons vergrootte over het behoud van de controle van hun bezittingen.120 Het is in 
dit kader ook interessant om te verwijzen naar onderzoek over familiale structuren. 
Historici wezen erop dat er aan het begin van de elfde eeuw een verschuiving 
plaatsvond “from cognatic kinreds – i.e. large horizontal groupings of maternal and 
patenal kin – to a vertical agnatic structure, which stressed the direct line of descent 
from male to male.”121 Deze verandering was vooral voor vrouwen nadelig, aangezien zij 
hierdoor een minder sterke claim konden leggen op erfenisrechten. Dit impliceert dan 
ook dat vrouwen, die een belangrijke stichtersgroep waren van religieuze instellingen, 
minder bezittingen hadden om te investeren in conventen. Hoewel dit een aannemelijke 
verklaring lijkt, waarschuwde Stafford reeds voor veralgemeningen. We kunnen de 
evolutie van familiestructuren niet altijd interpreteren vanuit een teleologisch 
perspectief. De verhoudingen binnen een familie waren onderhevig aan specifieke 
omstandigheden en ad-hocgebeurtenissen.122 Daarnaast mogen we ook de bredere 
maatschappelijke context niet uit het oog verliezen. Parisse wijst in dit kader op de 
sterke episcopale politiek van Hendrik II en zijn Salische opvolgers:  
 
 
118 Leyser, Rule and Conflict, pp. 70-71. Zie ook: 4.1 Overzicht Saksisch landschap, en bijlage 2 Overzicht 
vorstelijke oorkonden. 
119 Leyser, Rule and Conflict, pp. 70-71.  
120 Ibid. 
121 Stafford, ‘La mutation familiale’, pp. 103-104. 
122 Ibid., pp. 103-125. 
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“A le même époque, l’intervention royale se fit plus discrète. Jusqu’au règne 
d’Otton III, le nombre de diplômes intéressant des monastères de femmes était 
assez considérable, il se maintint tout juste sous Henri II qui eut une politique 
monastique bien orientée et renforça le pouvoir des évêques, il diminua fortement 
avec les rois saliens, et cela se manifesta aussi bien pour les abbayes royales, 
traditionnellement gâtées par le pouvoir, que pour les autres abbayes, nouvelles et 
anciennes, relevant des évêques et des princes. Il semble bien que la gestion des 
monastères de femmes ne préoccupait plus les souverains, à moins que ce recul 
d’intérêt fût un phénomène général de société.”123 
Daarnaast is het ook niet onwaarschijnlijk dat de niet-Saksische afkomst van Hendrik 
en de Salische vorsten een rol speelde. In de regeerperioden van de Ottonen was Saksen 
het politieke hartland van het rijk, en waren kloosters zoals Quedlinburg een brandpunt 
van keizerlijke macht. Het vorstelijk symbolisch kapitaal van de Liudolfingse stichtingen 
inspireerde ongetwijfeld ook andere adellijke families om vrouwengemeenschappen op 
te richten. Het is, zoals eerder gezegd, alleszins niet toevallig dat de tweede 
stichtingsgolf voet aan de grond kreeg na de stichting van Quedlinburg in 936.124 Onder 
Hendrik II en vooral de Salische vorsten verloor Saksen en de adellijke fracties die 
voordien een belangrijk onderdeel vormden van het Ottoonse netwerk aan invloed en 
belang. Het is zeker niet uitgesloten dat dit ook gevolgen had voor de relevantie van 
vrouwengemeenschappen als fenomeen in Saksen.  
De verminderde aandacht van aristocratische patroons voor 
vrouwengemeenschappen betekent uiteraard niet dat de banden tussen conventen en 
hun adellijk netwerk volledig opdroogden, of dat vrouwenkloosters geen enkele 
relevantie meer hadden voor hen. Wel is het tekenend voor een accentverschuiving in 
het Saksische monastieke landschap. Tegelijk met de verminderde aandacht van 
seculiere patroons voor conventen, kunnen we een groeiende interesse van prelaten in 
vrouwengemeenschappen vaststellen. De episcopale aanwezigheid in conventen 
manifesteerde zich uiteraard niet in elk diocees even nadrukkelijk, maar desalniettemin 
stelt Parisse: “Plusieurs exemples montrent un transfert d’autorité du souverain à 
l’Église.”125 Volgend deel gaat dieper in op episcopale interferenties die bovendien, en in 
tegenstelling tot de interventies van Hendrik II, wel meer betrekking lijken te hebben 
op de institutionele levenswijze van de sanctimoniales. 
 
 
123 Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, pp. 16-18, citaat op p. 17. 
124 Zie eerder: 4.1 Overzicht Saksisch landschap. 
125 Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, pp. 16-18, citaat p. 17. 
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8.2 Episcopale interventies in vrouwenkloosters (2e helft elfde 
eeuw)  
De deelnemers van de synode van Lateranen in 1059 viseerden met hun kritiek op de 
levenswijze van religieuze vrouwen specifiek Saksen. In zijn vlammende toespraak 
stelde Hildebrand dat een dergelijke levenswijze – verwijzend naar de bepalingen van 
Aken – gelukkig onbekend was in geheel Europa, “met uitzondering van een kleine hoek 
van Duitsland”, met name Saksen.126 Ondanks de scherpe woorden van Hildebrand lijkt 
de kritiek op de levensstijl van religieuze vrouwen aanvankelijk maar een beperkte 
impact te hebben gehad in Saksen.127 De interventies van bisschoppen in 
vrouwenkloosters in deze regio beperkten zich tot een aantal gevallen en lijken weinig 
succesvol. Dit is een groot verschil met de twaalfde en (in mindere mate) dertiende 
eeuw, waarin we op grote schaal veranderingen zien in het institutionele discours van 
vrouwengemeenschappen.128 In 1069 “mislukte” bijvoorbeeld de hervorming van 
Herzebrock, terwijl in de periode van 1108 en 1150 maar liefst vijftien vrouwenkloosters 
werden hervormd volgens de Regel van Benedictus of van Augustinus.129 
Desalniettemin waren verschillende kloosters in de tweede helft van de elfde eeuw 
onderwerp van episcopale interventie. Naast het voorbeeld van Herzebrock, kunnen we 
wijzen op Lippoldsberg, een nieuw gesticht klooster op het einde van de elfde eeuw, dat 
gelinkt wordt aan de Hirsau-beweging.130 Ook Herford131 en Essen132 waren in 
 
 
126 “Et certe huiusmodi sanctimonialium institutionem usque nunc tota Asia, Africa simul et Europa, excepto unum 
minimo angulo Germaniae, nec scivit nec recepit.” Tekst overgenomen van: Vanderputten, Dark Age Nunneries, p. 
190. Voor een identificatie van deze “kleine hoek” als Saksen, zie: Gerchow, ‘Sächsische Frauenstifte ‘, p. 13; 
Schilp, Norm und Wirklichkeit, p. 191. 
127 Parisse benadrukte het verschil tussen Saksen en andere regio’s zoals het Zwarte Woud en Lotharingen 
waar de hervormingsbeweging vroeger van start ging. Parisse, ‘Les monastères de femmes’, p. 28.  
128 Zie bijvoorbeeld: Andermann, ‘Die sächsischen Frauenstifte’, pp. 13-27; Id., ‘Die unsittlichen’, pp. 39-63; 
Felten, ‘Frauenklöster und –stifte’, pp. 189-300. 
129 Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 53. De omschrijving dat de hervorming van 1069 “mislukt” was, is ook 
afkomstig uit: Ibid. Een overzichtelijke opsomming van hervormde kloosters is te vinden in: Andermann, ‘Die 
sächsischen Frauenstifte’, pp. 26-27. Meer specifiek betreffen het: Drübeck (1108/1110, OSB); 
Stötterlingenburg (1109, OSB); Gerbstedt (1118, OSB); Schöningen (1120, Aug); Heinningen (1126, Aug); 
Liesborn (1130, OSB); Oldenstadt (1133/1139, OSB); Königslutter (1135, OSB); Lamspringe (1138, OSB); 
Heeslingen (1141, OSB); Steterburg (1142, Aug); Hilwartshausen (1142, Aug); Hadmersleben (1143, OSB); 
Kemnade (1147/1194, OSB); Ringelheim (1150, OSB); Obernkirchen (1167, Aug); Herzebrock (1208, OSB); 
Freckenhorst (1240, Aug); St. Marien/Lippstadt (1240, Aug); Walsrode (1255, OSB); Fischbeck (1262, Aug); 
Meschede (1310, Kan).  
130 Parisse, ‘Die Frauenstifte’, pp. 487-491. 
131 Zie later 8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey. 
132 Schilp, ‘Die Gründungsurkunde’, pp. 149-183.  
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respectievelijk de tweede helft van de elfde en late elfde eeuw onderwerp van 
episcopale interesse. In een eerder hoofdstuk tot slot heb ik gewezen op het voorbeeld 
van bisschop Erpho van Münster, die naar aanleiding van een conflict tussen de abdis en 
de religieuze vrouwen over de voedseluitdeling ingreep in Freckenhorst.133 
Verschillende onderzoekers kaderden de interesse van bovenvermelde bisschoppen in 
het licht van latere institutionele ontwikkelingen in de twaalfde en dertiende eeuw. Zo 
wordt de “gefaalde” hervorming van Herzebrock in 1069 impliciet gekaderd als 
voorloper op de ‘geslaagde’ hervorming van het klooster in 1208;134 terwijl Kohl de 
interventie van Erpho in Freckenhorst ziet als een institutionele hervormingspoging om 
de levenswijze strenger te maken.135  
Toch kunnen we vraagtekens plaatsen bij deze tendens om episcopale interventies in 
de tweede helft van de elfde eeuw te zien als een reactie op de hervormingsconcilies die 
vanaf het midden van de elfde eeuw plaatsvonden. We kunnen immers reeds van in het 
begin van de elfde eeuw een toenemende aanwezigheid van bisschoppen in Saksische 
conventen bemerken. Zoals eerder aangegeven, vinden we voor de elfde eeuw over het 
algemeen betrekkelijk weinig sporen terug van sterke episcopale betrokkenheid op 
gemeenschappen van religieuze vrouwen. Vanaf het begin van de elfde eeuw echter 
kwamen prelaten steeds vaker op het vrouwelijke monastieke voorplan. Zo vonden er 
verschillende overdrachten plaats van conventen aan bisdommen, met name de 
overdracht van Geseke aan het bisdom van Keulen in 1014,136 Liesborn aan Dietrich van 
Münster in 1019,137 Schildesche aan de bisschop van Paderborn in 1019 en Überwasser 
aan Munster in 1040; later werden ook Drübeck en Steterburg overgedragen aan 
Halberstadt en Ringelheim aan Hildesheim.138 In sommige gevallen uit dit zich ook in 
conflicten, zoals het dispuut tussen Gandersheim en de bisschoppen van Hildesheim aan 
het einde van de tiende en begin van de elfde eeuw over de jurisdictie van het 
klooster.139 In andere gevallen stimuleerde de bisschop een bepaalde levenswijze: zo 
nam Stötterlingerburg volgens Parisse tijdens het episcopaat van Brantog van 
 
 
133 Kohl, Das (Freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, p. 92; Id., ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst’, p. 24. 
134 Andermann, ‘Die unsittlichen’, pp. 53, 56-59. 
135 Kohl, Das (Freiweltliche) Damenstift Freckenhorst, p. 92; Id., ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst’, p. 24. 
136 Wood, The Proprietary Church, pp. 359, 423, 426. 
137 Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 54. Betreffende de overdracht van van Liesborn aan Münster in 1019 
schrijft Helmut Müller: “die Gorzer Gewohnheiten wie schon in anderen Klöster und Corvey (1014) so auch in 
Liesborn einzuführen und das Stift zu reformieren”. Citaat overgenomen uit: Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 
54. 
138 Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxe’, p. 17. 
139 De zogenaamde Gandersheimer Streit; zie onder andere: Görich, ‘Der Gandersheimer Streit’, pp. 56-94. 
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Halberstadt (1023-1036) de Regel van Benedictus aan.140 Deze groeiende episcopale 
aanwezigheid had, zoals eerder aangehaald, te maken met een veranderende politieke 
cultuur. Parisse wees erop dat Hendrik een sterke episcopale politiek voerde, waardoor 
de macht van bisschoppen toenam. Tegelijk verminderde zowel bij Hendrik II als bij de 
adel de interesse in vrouwengemeenschappen, wat zich verder doorzette onder zijn 
Salische opvolgers, waardoor bisschoppen ongetwijfeld meer opportuniteiten kregen 
om zich op de monastieke scène te positioneren. Er waren in Saksen dus precedenten 
van bisschoppen die zich nadrukkelijker manifesteerden in conventen en het is dan ook 
van belang om dit in het achterhoofd te houden bij het bestuderen van episcopale 
interventies in de tweede helft van de elfde eeuw.  
De volgende paragraaf gaat dieper in op de episcopale interventies in Saksische 
vrouwenkloosters in deze periode. Ik zal duidelijk maken dat voorgaande literatuur 
deze te veel heeft gezien vanuit latere institutionele ontwikkelingen. Hierdoor werden 
deze te weinig vanuit hun eigen context bekeken en werd er – mijns inziens – te veel 
nadruk gelegd op het institutionele discours in deze bronnen. Meer specifiek zal ik 
focussen op de interventies van Benno van Osnabrück (ca. 1020 – 1088) in respectievelijk 
Herzebrock en Herford. Benno wordt niet alleen gezien als een ‘vroege hervormer’;141 
het bronnenmateriaal laat ons bovendien een inkijk toe in de houding en motieven van 
vrouwengemeenschappen op zijn zogenaamde ‘hervorming’.  
8.2.1 De “gefaalde” hervorming van Herzebrock142 
Een eerste voorbeeld waar ik dieper op wil ingaan, is dat van Herzebrock, gelegen in het 
bisdom Osnabrück. We tasten grotendeels in het duister over de geschiedenis van dit 
klooster. Voor de periode voor 1050 hebben we slechts één diploma bewaard uit 976 
waarin het klooster immuniteit en vrij keuzerecht verkreeg van Otto II.143 In 1069 klaart 
de mist enigszins op door de interventie van bisschop Benno van Osnabrück in het 
klooster. Dit wordt uitvoerig beschreven in zijn Vita. Dit Leven is kort na zijn overlijden, 
tussen 1090 en 1100, op schrift gesteld door Norbert, monnik van Iburg.144 Volgens de 
 
 
140 Parisse, ‘Die Frauenstifte’, p. 492. Hij haalt hier geen argumenten voor aan, en elders heb ik hier ook geen 
indicaties van gevonden. 
141 Zoals bijvoorbeeld in: Ibid., p. 485. 
142 Zo omschreven in: Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 53. 
143 MGH DD O II, nr. 142 (976). 
144 Deze Vita is uitgegeven in: Norbert van Iburg, ‘Vita Bennonis episcopi Osnabrugensis’, ed. R. Wilmans, in: 
MGH SS 12, 1856, pp. 60-84; Norbert van Iburg, Vita Bennonis II. episcopi Osnabrugensis auctore Nortberto abbati 
Iburgensi, ed. H. Bresslau, MGH SS rer. Germ. 56, Hannover en Leipzig 1902. Een vertaling is te vinden in: Norbert 




Vita leefden de “sanctimoniales feminas” van Herzebrock “minus regulariter”, waarop 
Benno besloot in te grijpen.145 Vooral de vrijheid van de vrouwen om contacten met de 
buitenwereld te onderhouden, zag hij als een reden voor hun minder reguliere 
levenswijze.146 Benno vatte daarom het plan op om de gemeenschap, die aan de rand van 
het bisdom lag, te verplaatsen naar Osnabrück, wat hen minder afhankelijk zou maken 
van de buitenwereld: “[...] reputans sibi propiores religiosius continentius victuras, et 
difficiliorem fore ad vitia commeandi prohibitione licentiam.”147 Hij bouwde zowel een 
klooster als een kerk gewijd aan de heilige Gertrudis, waarin hij de nodige bouwkundige 
voorzieningen trof om de clausuur te garanderen: “[…] cum omnibus claustralibus officinis 
diligenter extructam […].”148 Ondanks de poging van de bisschop om de gemeenschap te 
verplaatsen, hielden de sanctimoniales zich vast aan hun solitudo, en verzetten ze zich 
succesvol tegen de interventie van Benno: “Sed cum nullo modo a sua solitudine erui possent, 
nec ulla blandiendi aut minandi ratione locum mutare acquiescerent […].”149 
Het succesvolle verzet van de religieuze vrouwen van Herzebrock, die hun solitudo 
verkozen boven een volledig uitgerust klooster dat beantwoordde aan al hun 
clausuurgerelateerde noden, werd door de weinige literatuur die is verschenen over 
Herzebrock gezien als een gefaalde Benedictijnse hervorming. Edeltraud Klueting vat de 
tendens als volgt samen: 
“Er paßt sich somit zeitlich und inhaltlich ein in die Reformbestrebungen des 
beginnenden Investiturstreites. Seit der römischen Synode von 1059 herrschte in 
den offiziellen kirchlichen Kreisen ‘eine en Kanonissenstiftern nicht günstige 
Stimmung’. Vielfach wurden sie in Nonnenklöster nach der Regel des Hl. Augustin 
und des Hl. Benedikt umgewandelt. So versuchte auch Bischof Benno II., die minus 
regulariter lebenden Kanonissen in eine Klaustralverfassung zineubinden, die bei 
seiner benediktinisch geprägten Ausrichtung nur als eine Unterstellung unter die 
Regula S. Benedicti gedacht werden kann.”150 
 
 
Benediktinerabtei und Schloß. Beiträge zum 900. Jahrestag der Klostergründung, cur. M.G. Schnöckelborg, Iburg, 1980, p. 
57-127. Ik verwijs hier naar de recentere uitgave van Bresslau.  
145 Norbert, Vita Bennonis, ed. Bresslau, c. 12, p. 14. 
146 Ibid.  
147 Ibid.  
148 Ibid.  
149 Ibid. 
150 E. Klueting, ‘Die “Gründungsurkunde” des Klosters Herzebrock (von 860?) als Fälschung des 11. 
Jahrhunderts’, in: Archiv für Diplomatik, 28 (1982), p. 17. Deze Benedictijnse redenering lezen we ook in: Id., Das 
Kanonissenstift und Benediktinerinnenkloster Herzebrock, pp. 52, 83; G. Gleba, ‘Von den sanctimoniales in 
Horsabrouca (976) zum praenobili imperiali authoritate libero asceterio Santae virginum Christinae et 
Petronillae in Hertzebrock (1742). Zur Geschichte des Stifts und Klosters Herzebrock’, in: Herzebrock 1150 Jahre 




Historici zoals Klueting lieten zich hierbij leiden door de veronderstelling dat 
regulariter per definitie een strikt Benedictijnse observantie impliceerde – een 
redenering waar we, zoals ik eerder toelichtte, voorzichtig mee moeten zijn.151 Het is in 
deze lijn ook opvallend dat de Vita op geen enkele wijze een expliciete verwijzing maakt 
naar de Regel van Benedictus. De hagiograaf haalt wel aan dat Benno belang hechtte aan 
clausuur – “cum omnibus claustralibus officinis”152 – maar zoals eerder uitgebreid 
besproken, kwam clausuur ook aan bod in de Institutio van Aken en in het tweede 
Lateraans concilie.153 We kunnen dus stellen dat Benno een discours hanteerde waarin 
clausuur en de vrijheid van vrouwen om het klooster te verlaten een belangrijk 
onderwerp vormden, maar het gaat – mijns inziens – te ver om het ingrijpen van Benno 
te definiëren als een Benedictijnse hervorming.  
Om het hervormingsdiscours van Benno te begrijpen, lijkt het me dan ook noodzakelijk 
om de bredere maatschappelijke context in het oog te nemen. Benno was immers 
bisschop van Osnabrück in een turbulente periode in Saksen. De regeerperiode van 
Hendrik IV kenmerkte zich enerzijds door een sterke oppositie van Saksische 
edellieden154 en anderzijds door het investituurconflict met de paus dat culmineerde in 
Canossa.155 Bisschoppen hielden zich geenszins afzijdig in deze conflicten. Recente 
literatuur over bisschoppen tijdens de zogenoemde ‘Gregoriaanse hervorming’ toont 
aan hoe, althans sommige, episcopale leiders tussen deze conflicten manoeuvreerden 
om hun eigen invloed en macht te bestendigen en te vergroten.156 De anekdote over 
Benno die zich tijdens de synode van Brixen in 1080, waar Hendrik Gregorius afzette en 
een tegenpaus benoemde, in een altaar verstopte om noch de paus, noch de vorst voor 
het hoofd te stoten is een gekend voorbeeld hiervan.157 John Eldevik beargumenteert dat 
 
 
van Benno aan de hervormingsbeweging rondom Siegburg: Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 57; zie hiervoor 
ook J. Semmler, ‘Die Siegburger Klosterreform’, in: Monumenta Annonis. Köln und Siegburg. Weltbild und Kunst im 
hohen Mittelalter, A. Legner (ed.), Keulen, 1975, pp. 45-46. 
151 Zie eerder: 3.2 Religieuze vrouwen in woorden. 
152 Norbert, Vita Bennonis, ed. Bresslau, c. 12, p. 14. 
153 Voor een bespreking van clausuur in de Institutio, zie eerder: 3.4 De gecontroleerde permeabiliteit van het 
religieuze leven en de bijhorende voetnoten; en Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 86-90. De deelnemers van de 
synode van Rome van 1059 verweten religieuze vrouwen bijvoorbeeld dat ze niet in de beslotenheid van hun 
eigen klooster leefden. Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 11-12 voor een bespreking van de kritiek van de 
synode op de levenswijze van religieuze vrouwen, Latijnse tekst met vertaling op p. 191. 
154 Fenske, Adelsopposition und kirchliche Reformbewegung im östlichen Sachsen. 
155 C. Zey, Der Investiturstreit, München, 2017. 
156 J.T. Eldevik ‘Driving the chariot of the lord: Siegfried I of Mainz (1060 - 1084) and episcopal identity in an 
age of transition’, in: The bishop reformed: Studies of Episcopal power and culture in the central middle ages, J. Ott en 
A.T. Jones (eds.), Alderschot, 2007, p. 162.  
157 Ibid. Voor meer over de carrière van Benno: I.S. Robinson, Authority and resistance in the Investiture contest: 
The polemical literature of the late 11th century, Manchester, 1978, pp. 156-160.  
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we bisschoppen in deze periode vooral moeten zien als “a regional lord and bishop 
determined to define and assert the integrity of his office and diocese”.158 Om deze 
integriteit te bestendigen was episcopale controle over de monastieke instellingen in 
het diocees essentieel. Het is dan ook vanuit dit oogpunt dat we Benno’s interventie in 
Herzebrock kunnen begrijpen.  
Herzebrock lag immers in een geografisch interessante regio. De gemeenschap lag bij 
de grens tussen Osnabrück enerzijds, en Paderborn en Münster anderzijds. Deze ligging 
aan de grens met twee concurrerende bisdommen was, met het oog op het bestendigen 
van zijn macht, zeker niet oninteressant voor Benno.159 Met dit in het achterhoofd lijkt 
het aannemelijk dat de prelaat een sterkere controle trachtte te verwerven over de 
bezittingen van de gemeenschap. Dit zou immers zijn aanwezigheid in een strategisch 
interessant gebied versterken. Door de gemeenschap over te plaatsen van de rand van 
zijn diocees naar Osnabrück zelf kon hij dit bewerkstelligen. Op deze manier versterkte 
hij de controle over de gemeenschap en zo dus impliciet ook over haar goederen. 
Bovendien onttrok deze de religieuze vrouwen van hun bezittingen, wat hem mogelijk 
toeliet om er zich nadrukkelijker te manifesteren of de bezittingen misschien zelf toe te 
eigenen. Dit lijkt me dan ook de reden waarom de hagiograaf zo sterk de nadruk legde 
op de solitudo van het klooster. Omwille van hun afgeslotenheid waren de vrouwen 
genoodzaakt om contacten met de buitenwereld te onderhouden. Door vervolgens 
discoursmatig in te zetten op deze solitudo en door de vrouwen van Herzebrock een 
alternatief te bieden dat wel beantwoordt aan de claustrale noden, verantwoordde 
Benno zijn (poging tot) ingrijpen in het klooster.  
Zoals eerder gezegd, verzetten de religieuze vouwen zich succesvol tegen de poging van 
Benno om het klooster te verplaatsen. Het interessante aan deze casus is dat we ook 
bronnen hebben overgeleverd die ons een inzicht kunnen geven in de redenering van 
de sanctimoniales. Meer bepaald betreft het een vervalste stichtingsoorkonde van de 
gemeenschap. Het document – dat weliswaar slechts is overgeleverd via een vijftiende-
eeuws cartularium beweert te dateren uit 860, maar stamt volgens Klueting uit de elfde 
eeuw.160 Inhoudelijke analyse wijst er sterk op dat de tekst een reactie was op de 
interventiepoging van de bisschop, niet in het minst omdat de oorkonde een sterke 
nadruk legt op de onafhankelijkheid van de gemeenschap.161 Volgens de oorkonde is het 
klooster gesticht door Waldburg en haar dochter Duda met het erfgoed van Ekhardus, 
 
 
158 Eldevik, ‘Driving the chariot’, p. 164. 
159 Het klooster lag ook op een knooppunt van verschillende handelswegen. Voor de ligging van het klooster, 
zie ook. Klueting, Das Kanonissenstift und Benediktinerinnenkloster Herzebrock, pp. 46-47.  
160 Id., ‘Die “Gründungsurkunde” des Klosters Herzebrock’, pp. 1-22. 
161 De tekst is uitgegeven in: Ibid., pp. 20-22. 
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een edelman. Ze plaatsten het klooster onder bescherming van de bisschop van 
Osnabrück in ruil voor een jaarlijkse cijns, en bepaalden uitdrukkelijk het recht van de 
sanctimoniales om op de door hun gekozen locatie te blijven. Meer nog, ze behielden zelfs 
de mogelijkheid om zich tot een andere bisschopskerk te wenden indien de prelaat dit 
recht niet zou respecteren:  
“[…] si aliquis perversor infringere vel calumpniare conatus fuerit hanc tradicionem ipsum 
quoque beneficium extrahere inde voluerit, quod ob amorem Dei et stabilitatem huius 
sancte ecclesie adfirmavimus, propriam hereditatem quam supra notavimus, potestatem 
habeant ad aliam quamcunque voluerint determinare ecclesiam et earum necessitatibus 
aliquod solacium cum propriis causis adquirere.”162 
Daarnaast bepaalde de oorkonde het recht van de vrouwen om een eigen abdis aan te 
stellen. Deze abdis moest in de eerste plaats uit de stichtingsfamilie zelf komen, maar 
indien er geen kandidaat was, mochten de vrouwen zelf, “inter illas”, een abdis kiezen, 
“que earum vitam Deo opitulante bene corrigere secundum regulam possit”.163 Daarnaast 
bepaalt de oorkonde uitdrukkelijk dat, zolang er iemand is die “het leven en de 
gewoonten van de vrouwen goed kan verbeteren volgens de regel”, niemand het recht 
heeft om een leidinggevende uit een andere gemeenschap aan te stellen:164  
“[…] et quamdiu una superstes est de illa appropinquitate sanctimonialis femina, que vitam 
illarum et mores possit bene corrigere secundum regulam, tamdiu non habeat potestatem 
ullam omnis homo nec femina super congregacionem illam alteram constituere.”165 
Middels de vrije abdiskeuze en het prerogatief van de vrouwen om een andere 
diocesane beschermer te kiezen indien ze niet op de locatie konden blijven waar 
Waldburg en Duda het klooster hadden gesticht, verankerde de oorkonde de 
onafhankelijkheid van de gemeenschap. Gezien de inhoud van de vervalste oorkonde, is 
het veilig om te stellen dat de tekst een (uiteindelijk succesvolle) poging was van de 
gemeenschap om de plannen van Benno te dwarsbomen. Het is hierbij interessant dat 
de oorkonde expliciet verwijst naar de observantie van de sanctimoniales. Tot tweemaal 
toe vermeldt de oorkonde dat de abdis de levenswijze van de vrouwen van Herzebrock 
diende bij te sturen “secundum regulam”.166 Het is hierbij opmerkelijk dat de oorkonde, 
net als de Vita van de bisschop, op geen enkele wijze de observantie van de vrouwen 
expliciteert. In plaats daarvan houdt de oorkonde het op een vage “vitam et mores 
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163 Ibid. 
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secundum regulam”.167 Deze verwijzing is, met het oog op het “minus regulariter”-
argument168 dat Benno volgens zijn hagiograaf gebruikt, des te interessanter. Het is van 
belang te benadrukken dat het Leven van Benno pas na zijn overlijden is geschreven en 
dat we dus niet met zekerheid kunnen zeggen in hoeverre het narratief van de 
hagiograaf over de interventie in Osnabrück waarheidsgetrouw is. Maar het lijkt me niet 
toevallig dat zowel de hagiograaf als de religieuze vrouwen in hun argumentatie 
expliciet naar de observantie van de gemeenschap verwijzen. In alle voorzichtigheid 
zouden we zelfs kunnen stellen dat de “secundum regulam”169 die de vrouwen aanhalen 
een reactie was op het “minus regulariter”-argument170 dat Benno volgens zijn hagiograaf 
gebuikte. Door te suggereren dat de “vitam et mores” van het klooster, dankzij de abdis, 
sowieso “secundum regulam” was en dat de abdis toezag op de “bene corrigere secundum 
regulam”, haalde de oorkonde één van de belangrijkste argumenten van de bisschop 
onderuit.171 Op deze manier recupereerde de gemeenschap het discours waarmee Benno 
zijn poging tot interventie verantwoordde, en boog de gemeenschap het vervolgens om 
in een narratief dat hun onafhankelijkheid benadrukte. De vervalste stichtingsoorkonde 
bood de gemeenschap voldoende legale autoriteit om weerstand te bieden tegen het 
plan van de bisschop om het klooster te verplaatsen, en – zoals Benno’s hagiograaf het 
omschreef “cum nullo modo a sua solitudine erui possent”.172 Het was immers juist die 
solitudo – doelend op hun ligging aan de grens van het bisdom – die hen enigszins 
onttrok van Benno’s interventiedrang.173  
Bovenstaande casus nuanceert het beeld van een Benedictijns georiënteerde episcopale 
hervormingsbeweging. Er is geen enkele overtuigende indicatie dat Benno Herzebrock 
wilde omvormen tot een Benedictinessenklooster. Eerder lijkt zijn ingrijpen in het 
klooster vooral gedreven te zijn door een realpolitieke redenering om zijn macht in een 
strategisch belangrijk gebied van zijn bisdom te bestendigen. Het verwijt dat Benno’s 
hagiograaf aanhaalde, namelijk dat de sanctimoniales van Herzebrock niet voldoende hun 
clausuur in acht namen, was dus een discoursmatig argument om het ingrijpen van de 




168 Norbert, Vita Bennonis, ed. Bresslau, c. 12, p. 14. 
169 ‘Die “Gründungsurkunde” des Klosters Herzebrock’, p. 21. 
170 Norbert, Vita Bennonis, ed. Bresslau, c. 12, p. 14. 
171 ‘Die “Gründungsurkunde” des Klosters Herzebrock’, p. 21. 
172 Norbert, Vita Bennonis, ed. Bresslau, c. 12, p. 14. 
173 Hoewel de sanctimoniales konden verhinderen dat het klooster verplaatst werd, moesten ze wel servitium 
blijven betalen aan de bisschop. Dit veranderde in 1096 wanneer de abdis, Frederun, Wido, bischop van 
Osnabrück (1093-1101), het hof Hengelage schonk uit haar eigen bezittingen waarmee ze de jaarlijkse servitium 
afkocht. Andermann, ‘Die unsittlichen’, p. 58. In 1141 slaagt aartsbisschop Adalbero van Bremen er wel in om 
het klooster Heeslingen te verplaatsen naar Zeven omwille van hun “irreligiositas”. Ibid., p. 46.  
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ondersteunen. Wel alludeert de hagiograaf, door de gebrekkige clausuurhandhaving in 
het klooster te bekritiseren, op de kritiek die op de synode van Rome in 1059 werd 
geponeerd ten aanzien van religieuze vrouwen. Het Lateraans concilie hekelde in de 
eerste plaats de privébezittingen en de – in de ogen van de aanwezige clerici – grote 
hoeveelheden voedsel en drank die sanctimoniales konden nuttigen, maar er wordt ook 
verwezen naar de vermaledijde Sarabaïten, rondtrekkende monniken zonder een vaste 
verblijfplaats, die Benedictus in zijn Regel stevig bekritiseerde.174 De auteur van de Vita 
verwijst niet woordelijk naar de synode van Lateranen, maar hij recupereerde wel het 
discours ervan om Benno’s poging tot interventie in het klooster te verantwoorden. De 
vrouwen bouwden op hun beurt een narratief uit dat hun onafhankelijkheid 
benadrukte. Door aan te geven dat ze wel degelijk “secundum regulam” leefden175 – 
zonder precies aan te geven wat dit inhield – formuleerden ze een legaal antwoord op 
de bisschoppelijke interventie die hun onafhankelijkheid bedreigde.  
De casus van Herzebrock toont aan dat we de zogenaamde “vroege 
hervormingspogingen”176 voldoende vanuit de eigen context moeten bekijken. Het 
voorbeeld biedt dan ook een opstap om andere episcopale interventies van naderbij te 
bekijken. Meer bepaald wil ik dieper ingaan op het zogenaamde tiendenconflict tussen 
Corvey en Herford enerzijds en Benno anderzijds, en meer bepaald op hoe de 
observantie van deze gemeenschappen een belangrijk argument was in hun antwoord 
op het monastiek beleid van Benno.  
8.2.2 De tiendenstrijd van Herford en Corvey 
Der Osnabrücker Zehntstreit zoals het conflict in Duitse literatuur wordt genoemd, betreft 
een conflict tussen Corvey en Herford enerzijds en de bisschoppen van Osnabrück 
anderzijds over de tiendenrechten in de gebieden Rheine, Wettringen en Stockum. Het 
geschil kende haar culminatie tijdens de regeerperiode van Benno, maar de oorsprong 
van het dispuut ligt in de Ottoons-Salische, volgens sommigen zelfs in de Karolingische 
periode.177 In 1002 bevestigde Hendrik II de bezittingen van Herford en haar rechten op 
 
 
174 Voor een beschrijving van de synode zie: Vanderputten, Dark Age Nunneries, pp. 11-12, pp. 190-191 voor de 
Latijnse tekst met vertaling. Voor de kritiek in de Regel van Benedictus op de rondtrekkende Sarabaïten, zie: 
Benedictus, La règle de Saint Benoît, ed. en vert. A. de Vogüé en J. Neufville, c.1, pp. 436-441. 
175 Klueting, Die “Gründungsurkunde” des Klosters Herzebrock’, pp. 20-22. 
176 Zoals omschreven in Andermann, Die Unsittlichen, p. 53. 
177 In de loop van de vorige eeuw zijn er verschillende Duitse studies verschenen die het feitelijke verloop van 
het conflict in kaart brachten. Deze studies zijn vaak descriptief van aard. De onderzoekers focusten op één of 
meerdere bronnen en plaatsten het conflict zelden in een breder kader. Zie vooral het uitgebreide: K.-U. 




de inkomsten van de kerken in Rheine, Wettringen en Stockum.178 23 jaar later, in 1015, 
herbevestigde Koenraad II de oorkonde van Hendrik. Hij bepaalde dat Corvey en 
Herford het tiendenrecht hadden over bovenvermelde parochies en de 
beslissingsbevoegdheid over de clerici die eraan verbonden waren. Daarnaast perkte de 
vorst het visitatierecht van de bisschop in.179 Er zijn geen bronnen overgeleverd die ons 
meer kunnen vertellen over de reactie van de contemporaine prelaat op de rechten van 
Corvey en Herford, maar aan het begin van de jaren zeventig van de elfde eeuw 
reageerde Benno hevig tegen de autoriteit van de twee kloosters in de omliggende 
parochies. Met name bekritiseerde hij hun recht om tienden te heffen.180 Benno’s 
interesse in de tiendenrechten van Corvey en Herford is niet vreemd gezien de 
tijdsgeest. In zijn studie Episcopal power and ecclesiastical reform stipt Eldevik aan dat 
tiendenrechten in de tweede helft van de elfde eeuw een belangrijk instrument 
vormden voor episcopale heersers om hun macht te consolideren en uit te breiden. 
Specifiek stelt hij:  
“As the exclusive possession of property became a more important marker of 
authority and lordship during the Salian era, the question of tithes once again 
moved to the centre of diocesan politics and episcopal identity and became a key 
vector through which the bishop asserted his authority.”181  
Het feitelijke verloop van de tiendenstrijd onder het episcopaat van Benno is reeds 
gereconstrueerd door historici. Ik wil dan ook niet dieper ingaan op alle details van het 
conflict, maar volgend overzicht is desalniettemin wenselijk. Na een tevergeefse poging, 
aan het begin van de jaren zeventig, van Benno om de kwestie aan te kaarten bij paus 
Gregorius VII, bracht de bisschop het conflict in stroomversnelling in 1076. Tijdens de 
synode van Worms van dat jaar presenteerde Benno maar liefst acht vervalste 
oorkonden. Deze oorkonden beweerden afkomstig te zijn van respectievelijk Karel de 
Grote en Otto I de Grote, en ‘bewezen’ dat de betreffende tiendenrechten sinds de 
Karolingische periode aan het episcopaat van Osnabrück toebehoorden. Corvey en 
 
 
Diplomatik, 9/10 (1963-1965) en 11/12 (1965/1966), pp. 112-285, 280-402; en verder: D. von Gladiß, ‘Heinrich IV. 
und der Osnabrücker Zehntstreit’, in: Niedersächsisches Jahrbuch für Landesgeschichte, 16 (1939), pp. 59-89; F. 
Rörig, ‘Die Urkunden Heinrichs I. über den Osnabrücker Zehntstreit’, in: Historische Vierteljahrschrift, 20 (1920-
1921), pp. 385-397; J. Detlev, ‘Die Rolle der Querimonia Egilmari und der Responsio Stephani V (JL 3464) im 
Osnabrücker Zehntstreit unter Heinrich IV.’, in: Zeitschrift für Kirchengeschichte, 87 (1976), pp. 202-220. Een goed 
overzicht van het verloop van het conflict is te vinden in: Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 
102-106, onderstaande bespreking is hier grotendeels op gebaseerd.  
178 MGH DD H II, nr. 10 (1002).  
179 MGH DD K II, nr. 10 (1025). 
180 Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 104-105. Over tiendenrechten in de negende eeuw, zie: 
Rembold, Conquest and Christianization, pp. 171-175. 
181 Eldevik, Episcopal power, p. 216. 
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Herford legden hierop de eerder vermelde diploma’s van Hendrik II en Koenraad II voor. 
Dit kon echter niet baten, en Hendrik IV besloot alsnog dat de tiendenrechten aan het 
bisdom van Osnabrück toebehoorden.182 In 1079 herbevestigde Hendrik IV zijn eerdere 
toewijzing van de tiendenrechten aan Osnabrück. Volgens de narratio van dit diploma 
hadden Corvey en Herford sinds de Karolingische periode de tiendenrechten over de 
betroffen parochies, maar was dit geen vorstelijk privilege. In plaats daarvan 
beschuldigt de oorkonde de Ekbertiner hertogen ervan de tiendenrechten te hebben 
afgenomen van de diocesane heerser in het midden van de negende eeuw.183 Om dit 
vermoedelijk gecreëerd narratief kracht bij te zetten, liet Benno de zogenaamde 
Querimonia Egilmari vervalsen. Dit zou een briefwisseling zijn tussen Egilmar, bisschop 
van Osnabrück (885-918) en paus Stephanus V (885-891), waarin de diocesane heerser 
klaagde dat graaf Cobbo, de broer van Haduwi (de toenmalige abdis van Herford) en 
tevens voogd van de gemeenschap, de tienden van Osnabrück onrechtmatig had toe 
geëigend, en aan Herford en Corvey had geschonken. Er is onder (vooral) Duitse 
historici veel gediscussieerd over de echtheid van het document.184 Kurt-Ulrich Jäschke 
stelde dat de tekst een vervalsing is van rond 1079, opgesteld in het kader van de 
tiendenstrijd van Benno.185 Spicker-Wendt daarentegen meende dat de tekst wel 
degelijk teruggaat op een Karolingische realiteit, een gegeven dat Franz Staab weer in 
twijfel trok. Hij beargumenteerde dat het in de Karolingische en Ottoonse periode niet 
zo ongewoon was dat kloostergemeenschappen tiendenrechten hadden, maar dat dit 
wel in de loop van de elfde eeuw, en vooral de Salische periode, leidde tot toenemende 
spanningen tussen bisschoppen en kloosters186 – een gegeven waarmee hij aansluiting 
vond bij de argumentatie van Eldevik. Los van de vraag naar de authenticiteit van de 
Querimonia Egilmari, vestigde het wel Benno’s claim op de tiendenrechten van Corvey en 
Herford. De kloosters stapten hierop naar Hermann von Salm (°1035/1081-1088), de 
tegenkoning, die hun rechten bevestigde in 1082.187 Dit kon echter niet baten en in 1084 
oorkondde Hendrik IV definitief ten voordele van Benno.188  
Zeker onder Duitse historici is er al relatief veel aandacht geweest voor het feitelijke 
verloop van de tiendenstrijd en de echtheid van de documenten. Historici bekeken de 
 
 
182 Zie bespreking in: Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, pp. 104-105. 
183 Ibid. De referentie naar het diploma is: MGH DD H IV, nr. 309 (1079). 
184 Zie de bespreking in: Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, p. 103. 
185 Ibid.; Jäschke, ‘Studien zu Quellen’, 9/10 (1963/64), p. 112.  
186 Referenties en bespreking overgenomen van: Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, p. 103. 
187 W. Pabst, Bischof Benno II. und der Osnabrücker Zehntstreit: unechte und echte Dokumente zum Rechtsstreit um den 
Kirchenzehnten zwischen dem Bistum Osnabrück und den Klöster Corvey und Herford; lateinisch/deutsch, ed. W. Pabst, 
Osnabrück, 2006, nr. D18, pp. 112-115. 
188 Ibid., nr. D19, pp. 116-117. 
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kwestie vooral vanuit een mannelijke invalshoek. Het is bijvoorbeeld tekenend dat 
Wilfried Pabst in zijn uitgave van alle documenten die verband houden met de 
tiendenstrijd van Osnabrück wel alle oorkonden opnam van Corvey, maar de oorkonden 
met Herford als enige destinataris buiten beschouwing liet.189 In volgende paragraaf wil 
ik dieper ingaan op het perspectief van Herford, en vooral op het discours dat de 
gemeenschap hanteerde in dit bredere tiendenconflict. Het valt immers op dat de 
oorkonden die Herford, al dan niet samen met Corvey, liet uitvaardigen in het kader van 
dit conflict expliciet ingingen op hun observantie.  
De eerste twee oorkonden waar ik naar wil verwijzen, zijn twee vervalste diploma’s 
waarin de tiendenrechten van Herford worden bevestigd. De oorkonden, die beweren te 
dateren uit de regeerperiode van respectievelijk Lodewijk de Duitser190 en Otto I191, gaan 
uitgebreid in op de vorstelijke geschiedenis van het klooster: 
“[…] quod piae memoriae genitor noster Hludouuicus imperator ambo haec monasteria 
construi iussit ad normam videlicet precipuorum in Gallia monasteriorum, Novam utique 
Corbeiam ad similitudinem Antique Corbeie, Herifordense vero cenobium ad exemplum 
monasterii sanctimonialium in Suessionis civitate consistentium.”192  
Ook een vervalste oorkonde van Arnulf, die beweert te dateren uit 887, alludeert 
hierop: “gloriossimae prosapiae suae elemosinam secundum antiquam monasticae disciplinae 
rectitudinem construi et ordinari precepit”193 
Het is niet duidelijk wanneer deze oorkonden precies vervalst werden. De vervalste 
oorkonde van Arnulf is opgenomen in een cartularium van Corvey uit het midden van de 
tiende eeuw;194 die van Lodewijk is bewaard via een afschrift uit de eerste helft van de 
elfde eeuw.195 De overlevering van het vervalste diploma van Otto I is nog minder 
duidelijk, aangezien het alleen bewaard is via een zeventiende-eeuws afschrift, maar 
omwille van de, voor sommige passages zelfs letterlijke, overeenkomsten met de 
oorkonde van Lodewijk en een diploma van Koenraad II uit 1025 wordt de eerste helft 
van de elfde eeuw beschouwd als terminus antequem.196 Spicker-Wendt gaat nog een stap 
verder en beargumenteert dat de drie vervalste oorkonden hun oorsprong kenden in de 
zogenaamde Karolingische fase van het tiendenconflict. Volgens de chronologie die zij 
 
 
189 Bischof Benno II. und der Osnabrücker Zehntstreit, ed. Pabst. 
190 MGH DD LDD, nr. 178 (853). 
191 MGH DD OI, nr. 153 (952). 
192 MGH DD LDD, nr. 178 (853). 
193 MGH DD Arn, nr. 3 (887).  
194 MGH DD Arn, nr. 3 (887), p. 5.  
195 MGH DD LD, nr. 178 (853), p. 254.  
196 MGH DD OI, nr. 153 (952), pp. 232-235; Kroker, ‘Kaiser, Könige und fromme Frauen’, p. 103. 
 
  463
vooropstelt, verkreeg Herford onder Lodewijk de Vrome of Lodewijk de Duitser de 
tiendenrechten over de betwiste gebieden, ten nadele van de bisschop. Dit leidde tot een 
eerste uitbarsting van het conflict onder bisschop Egilmar, waarop Herford de oorkonde 
van Lodewijk de Duitser liet vervalsen. Na het schrijven van de Querimonia Egilmari – 
waarvan Spicker-Wendt meent dat het een Karolingisch origineel betreft – vervalsten 
de vrouwen de oorkonde van Arnulf. De zaak kwam hiermee tot een voorlopig einde ten 
voordele van Corvey en Herford. Onder Hendrik II kwam de zaak echter opnieuw onder 
de aandacht, en het is in dit kader dat de diploma van Otto werd vervalst, vermoedelijk 
omdat de Lodewijk- en Arnulfvervalsingen niet meer de nodige autoriteit voor de dag 
konden leggen.197  
Hoewel verschillende historici een Karolingische fase van het tiendenconflict 
betwijfelen en het niet duidelijk is wanneer de oorkonden exact op schrift werden 
gesteld, beïnvloedden de vervalsten oorkonden van Lodewijk de Duitser, Otto I en 
Arnulf wel het latere diplomatiek materiaal van Herford. De passage dat Herford is 
gesticht volgens de “norma” van Soissons vinden we immers ook terug in de oorkonde 
van Koenraad II uit 1025, waarin de vorst de tiendenrechten van het klooster 
bevestigde:198 
“[…] aliud est sanctimonialium Herivordi nominatum, quae piae memoriae genitor illius 
Hluduuicus imperator ad normam precipuorum in Gallia monasteriorum construxit, 
Corbiense videlicet ad similitudinem Antiquae Corbeiae Herivordense vero ad Suessionis 
similitudinem […]”.199 
 Ook de bevestigingsoorkonden van Hendrik III uit 1039 en 1040 vermelden een 
gelijkaardige passage. De oorkonde uit 1039 stelt bijvoorbeeld:  
“quod pi[ae] memoriae antecessor noster Hludowicus imperator ambo haec monasteria 
construi iussit ad normam videlicet precipuorum in Gallia monasteriorum, Nova[m utique 
Corbeiam ad similitudi]nem Antiquae Corbeiae, Herifordense vero coenobium ad exemplum 
monasterii sanctimonialium in Suess[ionis civitate consistentium].”200 
En de bevestigingsoorkonde uit 1040 herhaalt de passage uit de oorkonde van 
Koenraad II letterlijk.201 
Opvallend genoeg komt de verwijzing naar de observantie van Herford en Corvey 
alleen voor in de oorkonden die handelen over hun tiendenrechten. In geen enkel ander 
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200 MGH DD HIII, nr. 5 (1039).  
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diploma van de gemeenschap vinden we deze referentie terug. Zo bevestigde Hendrik III 
in 1044 de rechten van Herford over het hof Arenberg en Leutesdorf, hun vrije 
keuzerecht en hun immuniteit, maar de passage over de “norma” van Soissons komt niet 
voor in de oorkonde.202 Tevens is het opvallend dat deze passage alleen voorkomt in de 
tiendenoorkonden die uitgevaardigd zijn voor Herford, maar niet in de oorkonden 
waarvan Corvey de enige destinataris was.203 Het doet ons in alle voorzichtigheid 
concluderen dat er, althans sinds Koenraad II, een sterke bekommernis was in Herford 
en Corvey over hun tiendenrechten in het bisdom Osnabrück, en dat de verwijzing naar 
hun observantie, voornamelijk voor Herford, een belangrijk argument was om hun 
rechten hierover te bestendigen. We tasten in het duister waarom Herford expliciet 
verwees naar “ad normam precipuorum in Gallia monasterium” in de oorkonden die hun 
tiendenrechten bevestigden,204 maar het spreekt voor zich dat deze passage hun link 
met het Karolingische vorstenhuis en het bijhorende prestige benadrukte. Daarnaast 
impliceert de frase dat hun gewoonten en levensstijl voortgaan op negende-eeuwse 
praktijken van prestigieuze Karolingische rijkskloosters; een autoriteitsargument dat 
anderen niet zomaar naast zich neer konden leggen.  
In deze lijn is het ook interessant vast te stellen dat Herford in de oorkonden van 
Koenraad II en Hendrik III een nauwe institutionele verbinding aanging met Corvey: 
“[…] abbati Corbeinsi commendavimus, ut iuxta consuetudinem, que ancillarum Dei 
congregationibus procurari solent prepositi ecclesiastico ex ordine, tam in disciplina quam 
in cunctis negociis, quae famulae Christi pro sexu et professione sua exequi non possent, 
ipsarum provisor et patronus existeret.”205 
 De abt van Corvey hield dus mee toezicht op de observantie van Herford en nam ook 
de verantwoordelijkheid op zich in aangelegenheden die de sanctimoniales niet konden 
uitoefenen.206 Deze passage vinden we niet terug in de vervalste oorkonden van 
Lodewijk, Arnulf of Otto, noch in andere diplomatieke bronnen. Het lijkt me er dan ook 
op dat we deze passage moeten beschouwen als een reactie op de specifieke context 
waarin deze oorkonden hun ontstaan kenden. Het is dan ook zeker niet uitgesloten dat 
een nauwe affiliatie met Corvey, in een periode waarin er op zijn minst een 
bekommernis was over hun tiendenrechten en deze misschien zelfs in vraag werden 
gesteld, Herford een zekere mate van rechtszekerheid bood.  
 
 
202 MGH DD HIII, nr. 128 (1044). 
203 Zoals MGH DD KII, nr. 17 (1025).  
204 Zie de oorkonden hierboven vermeld.  




Het lijkt erop dat de diploma’s van Koenraad II en Hendrik III een argumentatie 
opbouwden die de observantie en levensstijl van de sanctimoniales van Herford 
verantwoordde. Door te verwijzen naar de norma van Soissons onderstreepten ze – 
zonder hun observantie expliciet te benoemen - dat hun gewoonten en levenswijzen 
rechtstreeks teruggingen op negende-eeuwse praktijken die gemeenzaam waren in 
prestigieuze vorstelijke instellingen. De vermelding dat de abt van Corvey mee toezicht 
hield op de discipline van Herford vormde een verdere garantie op de kwaliteit van hun 
levenswijze. Het wijst erop dat er een zekere bekommernis, misschien zelfs vrees, was 
binnen de gemeenschap van Herford dat hun levenswijze een aanleiding kon zijn om 
hun rechten en vrijheden over hun bezittingen in Osnabrück ter discussie te stellen – 
zoals dit later gebeurde voor Herzebrock. 
Herzebrock en Herford zijn voorbeelden van vrouwengemeenschappen die zich actief 
verzetten tegen bisschoppelijke interventie, maar dit betekent uiteraard niet dat elke 
relatie tussen vrouwengemeenschappen en hun diocesane heersers problematisch was. 
Ik verwijs hierbij naar het eerder vermelde voorbeeld van Freckenhorst, dat ik 
aanhaalde in hoofdstuk vijf over het wereldlijke beheer van vrouwenkloosters.207 Zoals 
in dat hoofdstuk uitgediept, was er op het einde van de elfde eeuw een conflict tussen de 
sanctimoniales en de abdis over de toekenning van de prebenden. De vrouwen en clerici 
stapten hiervoor naar de bisschop, die de voedseluitdeling van het klooster vastlegde. 
Kohl zag dit voorbeeld als een succesvolle hervormingspoging, waarbij de bisschop een 
interne reorganisatie doorvoerde met de kritiek van de synode van 1059 in het 
achterhoofd.208 Hij liet zich echter leiden door een verouderd beeld, waarbij hervorming 
wordt voorgesteld als een homogeniserend en directief proces. Daarnaast is het van 
belang aan te stippen dat de sanctimoniales zelf naar de bisschop zijn gestapt, dus ook de 
veronderstelling dat de bisschop directief ingreep in het klooster is te kort door de 
bocht. Hoewel de bisschop zich met de oorkonde zeer aanwezig stelde in het klooster, 
speelde hij vooral in op een opportuniteit, en op geen enkele wijze verzetten de 
sanctimoniales zich tegen zijn interventie.  
Benno’s (pogingen tot) interventies in Herzebrock en Herford/Corvey leggen de 
complexiteit bloot van de zogenaamde elfde-eeuwse hervorming. Benno’s interesse in 
bovenstaande gemeenschappen was in de eerste plaats ingegeven door concrete 
politieke motieven om zijn macht en invloed te bestendigen, eerder dan een wens om 
een duidelijke en homogene institutionele visie te onderschrijven. Wel vormde 
observantie een belangrijke discoursmatige rechtvaardiging in dit ingrijpen. Tegelijk 
kunnen we opmerken dat de sanctimoniales creatief omsprongen met het discours rond 
 
 
207 Zie eerder: 5.2 “Victu et vestitu” Het levensonderhoud van religieuzen. 
208 Kohl, ‘Geschichte des Klosters Freckenhorst’, pp. 23-24. 
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hun observantie. Zonder expliciet hun levenswijze te definiëren, zochten de 
vrouwengemeenschappen naar een argumentatie omtrent hun levensstijl die hun 
onafhankelijkheid verantwoordde. Het resultaat hiervan is op het eerste zicht 
institutioneel onduidelijk, maar het was deze eerder vage omschrijving die hen de 
nodige flexibiliteit bood om in te spelen op (ongewenste) episcopale interventies.  
8.3 Een groeiend disciplinair onderscheid? 
Benno maakte gebruik van een narratief dat inspeelde op de observantie van religieuze 
vrouwen. Desalniettemin is er geen enkele indicatie dat hij, of één van zijn 
medebisschoppen, actief en structureel ingreep in de eigenlijke organisatie van het 
klooster. Het is in dit kader tekenend dat de zogenaamde episcopale hervormers in de 
elfde eeuw op geen enkele wijze een expliciete vermelding maakten van de observantie 
van de vrouwengemeenschappen. Ondanks dit vage discours zijn er opvallend genoeg 
wel een aantal kloosters die in de loop van de late tiende en elfde eeuw een expliciete 
institutionele identiteit aannamen. Vooral kloosters die zich een duidelijke 
Benedictijnse identiteit aanmaten, vallen op, juist omdat dergelijke uitdrukkelijke 
Benedictijnse toe-eigeningen eerder uitzonderlijk waren in het Saksische 
bronnenmateriaal. Het is hierbij wel van belang aan te stippen dat de expliciete 
institutionele verwijzingen beperkt blijven tot het narratief dat deze gemeenschappen 
rond zichzelf opbouwden. We hebben geen bronnen overgeleverd over de interne 
organisatie en levenswijze van deze kloosters die we kunnen toetsen aan deze 
Benedictijnse referenties. We kunnen, met andere woorden, alleen vaststellen dat deze 
gemeenschappen zich als Benedictijns identificeren (en zo ook gepercipieerd werden 
door tijdgenoten), maar we hebben geen gegevens bewaard die ons kunnen vertellen 
hoe strikt ze de Regel van Benedictus effectief naleefden. Toch blijft de vraag waarom 
deze gemeenschappen zich een dergelijke expliciete institutionele identiteit toemeten 
pertinent. In volgende paragraaf ga ik hier dieper op in en zal ik deze verklaren vanuit 
de specifieke maatschappelijke context van deze kloosters.  
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8.3.1  “Sub regula sancti Benedicti abbatis”209 
Michel Parisse wijst op de “reprise” van de Regel van Benedictus in de late tiende en 
elfde eeuw in Duitsland en Frankrijk, een gegeven dat hij linkt aan de hervormingen van 
Gorze en St. Maximin te Trier.210 Ook in Saksen zijn er een aantal 
vrouwengemeenschappen die zich, althans in hun discours, expliciet in een Benedictijns 
kader plaatsten. Het betreffen: St. Maria te Gandersheim, Quedlinburg Muntberg, 
Walbeck, Minden, Kemnade en Kaufungen. Opvallend aan deze opsomming is dat het 
allemaal nieuw gestichte gemeenschappen betrof.  
 
 
Afb. 13 Kaart Vrouwenkloosters in Saksen die zich als Benedictijns identificeerden 
(Groen: gemeenschappen die zich als Benedictijns identificeerden. Blauw: 
gemeenschappen die hun observantie niet expliciteerden). Kaart gebaseerd op: 
Parisse, ‘Les monastères de femmes en Saxr’, p. 6. 
Het eerste klooster waarbij in de stichtingsoorkonde expliciet wordt gealludeerd op een 
Benedictijnse observantie is St. Maria te Gandersheim, een dochterklooster van 
Gandersheim, gesticht in de nabije omgeving (“in superiore plaga civitatis”) van 
 
 
209 MGH DD OII, nr. 35 (973). 
210 Parisse, ‘Les religieuses dans le nord’, pp. 134-135. 
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Gandersheim.211 Hoewel Gandersheim in de tweede helft van de tiende eeuw geen 
Benedictijnse levenswijze praktiseerde, vermeldt het diploma van Otto II uit 973 wel over 
de dertig sanctimoniales van het dochterklooster dat ze “sub regula sancti Benedicti abbatis 
servientibus in perpetuum”.212 Een schenkingsoorkonde van Hendrik II uit 1014 bevestigde 
deze Benedictijnse identiteit: “ubi sanctimoniales sub regula sancti Benedicti iugiter Deo 
deserviunt”.213  
Niet veel na de stichting van St. Maria te Gandersheim stichtte ook Quedlinburg – dat 
eveneens een niet-Benedictijnse levenswijze praktiseerde - in de onmiddellijke 
nabijheid van het klooster (met name op de Muntberg) een dochterinstelling ter ere van 
Maria.214 Er is geen stichtingsoorkonde van dit klooster bewaard, maar de Annales 
Quedlinburgenses maken wel melding van de stichting in 986. Opnieuw wordt verwezen 
naar de Benedictijnse observantie van het klooster:  
“Eodem anno monasterium in monte occidentali Quedelignensi in honore sanctae Dei 
genitricis Mariae, ob monimentum unici et dilecti germani fratris sui, sub religione regulae 
sancti Benedicti a Mechtilde, imperiali gemma et filia, studiosissime constructum est.”215  
Ook Thietmar van Merseburg maakt melding van de monastieke oriëntatie van dit 
klooster in zijn kroniek: “[…] monasterium in occidentali monte situm, ubi sponso caelesti 
sanctimoniales monachico habitu deserviunt […]”.216 Een andere indicatie voor de 
Benedictijnse oriëntatie van het klooster vinden we in de elfde-eeuwse Vita van 
Godehard, bisschop van Hildesheim. Hierin kunnen we het eerder aangehaalde verhaal 
lezen van de vijf weggelopen sanctimoniales die de “monachicus habitus” verkozen boven 
de “canonica institucio” van Gandersheim.217 Uiteindelijk werd besloten dat deze vrouwen 
mochten intreden in St. Maria te Gandersheim, wat doet vermoeden dat de observantie 
 
 
211 De vroeg dertiende-eeuwse rijmkroniek van Eberhard van Gandersheim vermeldt dat het klooster is 
gesticht door abdis Wendelgard (933-949), de stichtingsoorkonde dateert echter uit 973. Goetting, Das 
Benediktiner(innen)kloster Brunshausen, pp. 102-103. Citaat afkomstig uit: MGH DD O II, nr. 35 (973). 
212 MGH DD O II, nr. 35 (973). 
213 MGH DD HII, nr. 323 (1014).  
214 Het was een strategisch interessante plek, waar er voordien reeds een burcht of militair gebouw aanwezig 
was. B. Sternal, Die Region Quedlinburg im 9. und 10. Jahrhundert. Von den Liudolfingern und von Markgraf Gero. Über 
den Allodialbesitz der Liudolfinger am Nordharz – Über den Aufstieg von Markgraf Gero – Warum die Region Quedlinburg 
zur Wiege des Heiligen Römischen Reiches Deutscher Nation wurde, Norderstedt, 2014, pp. 16-18; K. Oschmann, ‘Das 
Marienkloster auf dem Münzenberg zu Quedlinburg’, in: Auf den Spuren der Ottonen III. Protokoll des Kolloquiums 
am 22. Juni 2001 in Walbeck/Hettstedt (Beiträge zur Regional- und Landeskultur Sachsen-Anhalts 23), R. 
Jendryschik, G. Schlenker en R. Werner (eds.), Halle aan de Saale, 2002, pp. 163-168. 
215 Annales Quedlinburgenses, ed. Giese, p. 476. 
216 Thietmar, Chronicon, ed. MGH, boek 7, c. 53, p. 465. Vertaling in: Thietmar, Ottonian Germany, vert. Warner, 
boek 7, c. 53, p. 453. 
217 Wolfher, ‘Vita Godehardi prior’, c. 29, p. 188. 
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van dit klooster (meer) aansloot bij hun geprefereerde levensstijl, namelijk de 
“monachicus habitus”.218 
Een gelijkaardig verhaal is ook van toepassing op Walbeck. In 992 schonk Otto II de 
curtis Walbeck aan Quedlinburg. Het gebied lag op een dagreis van Quedlinburg nabij de 
oostelijke grens, vanuit dat opzicht was het interessant gelegen.219 Otto bepaalde dat er 
in de curtis een klooster moest worden gesticht volgens de Benedictijnse leest: “[…] in 
praedicto loco Vualbisci nominato monasterium monacharum regulam sancti Benedicti 
observantium faciat in honore sancti Andreae apostoli […]”.220 Verder schonk hij het klooster 
immuniteit en vrije keuzerecht volgens de regel van Benedictus: “[…] inter se eligant 
abbatissas secundum regulam sancti Benedicti.”221  
Tot slot volgde ook Wittekindsberg volgens haar stichtingsoorkonde, uitgevaardigd 
door Otto III in 993, de Regel van Benedictus. In tegenstelling tot de vorige kloosters, 
was Wittekindsberg geen dochterklooster, al was er wel sprake van een kleine 
kluizenaarsnederzetting voor de uitvaardiging van het diploma in 993. Volgens deze 
oorkonde stichtte Milo, bisschop van Minden, een gemeenschap op de plek waar er 
voorheen een kluizenares, Thetwif, woonde, en waar zij nu samen met andere vrouwen 
volgens de Regel van Benedictus leefde: 
“[…] monasterium sanctarum monacharum in quodam castello suo Wedegenburch vocato, 
ubi quaedam Thetwif sancta inclusa primum solitariam vitam duxit et regulam sancti 
Benedicti pie observavit cum aliis monachabus sanctis quibus ipsa sacrae doctrinae lac ab 
infantia praebuit et religionis sanctae vitam docuit […].”222 
Een aantal jaar na de oorkonde, vermoedelijk rond het jaar 1000, werd de 
gemeenschap vervolgens verplaatst naar Minden.223  
Er is weinig bronnenmateriaal overgeleverd over deze kloosters, wat het moeilijk maakt 




219 Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 145-146. Zie verder ook: D. Claude, ‘Der Königshof Walbeck’, in: Jahrbuch für 
die Geschichte Mittel- und Ostdeutschlands, 27 (1978), pp. 1-27. 
220 MGH DD OIII, nr. 81 (992). 
221 Ibid. 
222 MGH DD O III, nr. 136 (993). 
223 L. Schütte, ‘Minden – Benediktinerinnen, gen. Marienstift’, in: Westfälisches Klosterbuch. Lexikon der vor 1815 
errichteten Stifte und Klöster von ihrer Gründung bis zur Aufhebung. Teil 1 Ahlen – Mülheim (Veröffentlichungen der 
Historischen Kommission für Westfalen XLIV/Quellen und Forschungen zur Kirchen- und Religionsgeschichte 
2), K. Hengst (ed.), Münster, 1992, p. 607; H. Rüthing, ‘Die Anfänge des religiösen Lebens auf dem 
Wittekindsberg nach den schriftlichen Quellen’, in: Klosterkirche, Burgkapelle, Familiengrab?: Ergebnisse des 
interdisziplinären Kolloquiums auf der Wittekindsburg (Archäologie in Ostwestfalen 4), K. Günther (ed.), Bielefeld, 
1999, pp. 43-45. 
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mogen we er niet vanuit gaan dat een verwijzing naar een Benedictijnse levenswijze per 
definitie betekent dat de sanctimoniales de Regel van Benedictus strikt naleefden. Ik wil 
in dit kader verwijzen naar het voorbeeld van Kemnade dat ik eerder dit hoofdstuk heb 
aangehaald. Ook betreffende dit klooster wordt in oorkonden gealludeerd op een 
Benedictijnse levenswijze, maar ik heb dit kunnen deconstrueren als een expliciete 
strategie van de vorst om dit klooster nauwer aan zich te binden. Door het vrije 
keuzerecht volgens het Benedictijns principe te benadrukken, kon hij verhinderen dat 
de Billunger hun invloed op de benoeming van de abdis en voogd konden laten gelden, 
een gegeven dat op het moment dat het conflict tussen de vorst en de Billungers 
oplaaide, goed uitkwam.225 Dit zegt ons uiteraard weinig over de eigenlijke levenswijze 
in Kemnade, maar het toont wel aan dat de Benedictijnse observantie ook een 
narratieve ingreep kon zijn. We moeten bijgevolg voorzichtig zijn om de verwijzingen 
naar de Regel in het diplomatisch materiaal te zien als een realistische getuigenis van de 
levenswijze van het klooster. Wel kunnen we stellen dat het feit dat Quedlinburg 
Muntberg en St. Maria te Gandersheim, in tegenstelling tot Quedlinburg en 
Gandersheim zelf, als Benedictijns werden aangeduid, erop wijst dat hun levenswijze 
wel als anders gepercipieerd werd, en mogelijk ook anders was, dan die van hun 
moederkloosters.  
Hoewel het moeilijk is de realiteit achter bovenstaande Benedictijnse referenties te 
ontrafelen, kunnen we wel opmerken dat althans Quedlinburg zich in de eigen 
geschriften expliciet niet als Benedictijns percipieerde vanaf het begin van de elfde 
eeuw, terwijl het klooster op de Muntberg en Walbeck - haar dochterkloosters - als 
Benedictijns worden omschreven. De Annales Quedlinburgenses omschrijft het klooster 
bijvoorbeeld als “sub iugo regulari canonice degendum”226 en “ubi sanctimoniales foeminae 
ritu canonico regulariter Christo deserviunt”.227 Opnieuw moeten we voorzichtig zijn om op 
basis hiervan concrete uitspraken te doen over de eigenlijke levenswijze van het 
klooster. Zoals ik in een eerder hoofdstuk heb aangestipt, is het niet zeker wat de “iugo 
regulari canonice” en “canonico regulariter” nu precies inhield, maar het is wel duidelijk 
 
 
224 De enige andere verwijzing naar de levenswijze in deze kloosters vinden we in de laat elfde-eeuwse kroniek 
van Huysburg. Hierin wordt omschreven hoe twee religieuze vrouwen hun kloosters, met name St. Maria te 
Gandersheim en Quedlinburg Muntberg, verlieten en zich terugtrokken als kluizenaressen. De reden hiervoor 
was dat de levenswijze in hun oorspronkelijke kloosters in verval was geraakt, al vermelden ze niet welke 
observantie ze volgden. Deze passage biedt dus onvoldoende materiaal om een uitspraak te doen over hun 
eigenlijke levenswijze. ‘Chronicon Hujesburgense’, ed. O. Menzel, p. 139. 
225 Zie eerder 8.1.2 De vrije abdiskeuze onder Hendrik II. 
226 Annales Quedlinburgenses, ed., Giese, pp. 486-487. 
227 Ibid., p. 512. 
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dat het een niet-Benedictijnse levenswijze impliceert.228 De auteur van de Annales 
Quedlinburgenses maakt dus een discoursmatig onderscheid tussen enerzijds 
Quedlinburg, dat “canonico regulariter” is,229 en anderzijds de van haar afhankelijke 
instellingen, die “sub Regula Benedicti” zijn.230 Betreffende Saksische vrouwenkloosters is 
dit onuitgegeven, maar er zijn wel voorbeelden gekend van geaffilieerde kloosters met 
een verschillend institutioneel profiel. Meijns wijst op een specifiek type van kanonikale 
instelling in het mannelijke veld dat we vanaf de negende eeuw kunnen opmerken in 
Vlaanderen, Luik en Duitsland, waarbij kanonikale gemeenschappen afhankelijk zijn van 
Benedictijns georiënteerde instellingen. Enerzijds betroffen het gemeenschappen die in 
de nasleep van Aken werden ontdubbeld. In deze gevallen leefden beide 
gemeenschappen in de dichte nabijheid van elkaar, in sommige gevallen zelfs binnen 
dezelfde muren. In andere gevallen betroffen het kanunniken die in verafgelegen cellae 
van Benedictijnerabdijen leefden.231 Het is verleidelijk om de gelijkenis te zien tussen de 
relatie tussen Quedlinburg en Gandersheim en hun dochterinstellingen enerzijds, en de 
instellingen waar Meijns op wijst anderzijds, maar toch zijn er een aantal significante 
verschillen. In de voorbeelden die Meijns aanhaalde, betreffen het Benedictijnerabdijen 
met een kanonikale onderinstelling, terwijl het in de Saksische casus omgekeerd was. 
Bovendien betreft het in Saksen nieuw gestichte gemeenschappen, geen 
ontdubbelingen naar aanleiding van Aken of historisch gegroeide situaties. Tot slot 
betreft het in de Saksische casus instellingen die in de dichte of zelfs directe nabijheid 
van elkaar lagen, terwijl het in de casus van Vlaanderen ook verafgelegen cellae betrof.  
Het antwoord op de vraag waarom Quedlinburg een dergelijke organisatie verkoos, is 
hypothetisch. Meijns beargumenteerde dat de kanunniken in de verafgelegen cellae het 
beheer van domeinen op zich namen, lokale reliekencultussen verzorgden en 
vermoedelijk ook de zielzorg waarnamen.232 Het is echter maar de vraag in hoeverre we 
deze conclusie kunnen toepassen op de Saksische casus, die zowel in ligging als aard 
verschilt van de instellingen die Meijns besprak. Schulenburg daarentegen meende dat 
de Benedictijnse observantie van bovenstaande dochterinstellingen een manier was van 
Quedlinburg en Gandersheim om zich te beschermen tegen ongewenste invloed van 
aristocratische families en bisschoppen. Deze gemeenschappen lagen immers op 
interessante locaties en door de Benedictijnse identiteit ervan te benadrukken, konden 
 
 
228 Zie eerder 3.2 Religieuze vrouwen in woorden. 
229 Annales Quedlinburgenses, ed., Giese, p. 512. 
230 Ibid., p. 476. 
231 Voor een uitgebreide bespreking hiervan, zie: Meijns, ‘Veelheid en verscheidenheid’, pp. 239-241; Ead., Aken 
of Jeruzalem?, pp. 213-280, 956-958; Ead., ‘Communautés de chanoines dépendant d’abbayes bénédictines 
pendant le haut Moyen Âge. L’exemple du comté de Flandre’, in: Revue Bénédictine, 113:1 (2003), pp. 90-123. 
232 Meijns, ‘Veelheid en verscheidenheid’, pp. 239-241. 
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externen zich moeilijker laten gelden in de abdis- en voogdkeuze.233 Toch meen ik dat 
deze verklaring niet helemaal afdoende is. Hoewel deze instellingen inderdaad op 
interessante locaties lagen, had Gandersheim nog een ander interessant gepositioneerde 
dochterklooster, met name Eschwege, zonder dat hier een Benedictijnse identiteit aan 
gekoppeld was, of waarvan deze alleszins niet is overgeleverd.234 
Een andere mogelijke verklaring is de dubbele noodzaak om enerzijds te 
differentiëren en anderzijds op spiritueel vlak te verbreden. Zeker aangezien de 
dochterinstellingen, en met name Quedlinburg Muntberg en St. Maria te Gandersheim 
zo dicht bij hun hoofdinstellingen lagen, is het niet uitgesloten dat er een noodzaak was 
om het verschil tussen beide instellingen te benadrukken. Een Benedictijns 
georiënteerde identiteit kon hier een antwoord op bieden; maar tegelijk bood het 
Benedictijnse profiel van Walbeck, Muntberg en St. Maria te Gandersheim ook een vorm 
van spirituele verbreding. Het kon immers mensen aantrekken die geïnteresseerd 
waren in een meer Benedictijns profiel. Ik verwijs naar het voorbeeld van de 
weggelopen vrouwen van Gandersheim, die volgens de elfde-eeuwse hagiograaf de 
Benedictijnse levenswijze wilden volgen, en waarvan een deel uiteindelijk intrad in St. 
Maria te Gandersheim.235 Het is dus zeker niet uitgesloten dat er een zekere interesse 
was in een Benedictijns georiënteerde observantie, en dat Gandersheim en Quedlinburg 
via hun dochterinstellingen hier een antwoord op wilden bieden. Tegelijk wijzen de 
Benedictijnse dochterkloosters van Gandersheim en Quedlinburg erop dat de installatie 
van een Benedictijnse observantie niet prioritair was voor tijdgenoten. Walbeck, 
Muntberg en St. Maria waren kleinere dochterinstellingen; op geen enkele wijze 
ondernamen Gandersheim of Quedlinburg een poging om de levensstijl in de 
hoofdkloosters in een meer Benedictijnse richting te sturen.236  
Het is in bovenstaande gevallen niet duidelijk in hoeverre de verwijzingen naar de 
observantie van de gemeenschappen overeenkomen met de eigenlijke levenswijze van 
de vrouwen. Betreffende het klooster Vilich zijn er echter wel indicaties dat de 
levensstijl van de sanctimoniales het onderwerp was van een Benedictijnse heroriëntatie. 
De gemeenschap ligt weliswaar buiten het onderzoeksgebied, maar het in dit kader toch 
interessant om hier naar te verwijzen. Het klooster is voor 987 gesticht nabij Bonn door 
het adellijke echtpaar Megingoz en Gerberga na het overlijden van hun zoon. Hun 
 
 
233 Schulenburg, Sisters in Arms, p. 212. 
234 Over de locatie van Eschwege, zie: Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 157-158. 
235 van Winter, ‘The education’, p. 92. Het verhaal is te lezen in: Wolfher, ‘Vita Godehardi episcopi’, ed. MGH SS 
XI, c. 29, 34, 36, pp. 188-189, 192-193, 194. 
236 St. Maria was bovendien relatief arm. In de oorkonde van Hendrik II uit 1014 wordt het klooster 
omschreven als een “pauperi monasterio”. MGH DD HII, nr. 323 (1014). 
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dochter Adelheid nam de leiding van het klooster op zich.237 Een aantal jaar later, in 987, 
schonken ze het klooster aan Otto III die het dezelfde rechten verleende als 
Quedlinburg, Essen en Gandersheim.238 Zoals eerder aangegeven is de verwijzing “ad 
legem et ad regularem ordinem” te summier om grote uitspraken te doen over de 
observantie van Vilich,239 maar volgens de Vita Adelheidis, die ongeveer een veertigtal 
jaar na haar dood is geschreven op basis van getuigenissen van oudere zusters, wilde 
Gerberga het klooster aanvankelijk in een Benedictijnse richting sturen.240 Ze stootte 
hierbij echter op grote weerstand van haar dochter, de abdis. Passend bij haar jeugdig 
karakter, zo vergoelijkt haar hagiografe, verlangde ze nog te zeer naar “de mooie 
gewaden die bij haar stand pasten”.241 Adelheid verantwoordde haar keuze tegenover 
haar ouders dat “God geen gedwongen diensten wilt, maar alleen dat wat het kinderlijke 
en bereidwillige hart in eenvoud en zuiverheid aanbiedt”.242 Gerberga aanvaardde de 
keuze van haar dochter, maar na de dood van haar moeder in het begin van de jaren 
negentig besloot Adelheid alsnog om Vilich om te vormen tot een Benedictijnse 
instelling.243 Volgens haar Vita testte ze eerst de Regel een jaar lang stiekem uit, 
vooraleer ze deze oplegde aan haar medezusters.244 Toch verliep de transitie 
allesbehalve zonder problemen. Haar Vita alludeert op verzet van haar medezusters. De 
auteur vertelt dat Adelheid haar medezusters trachtte te overtuigen om mee te gaan in 
haar plannen, maar dat ze zeer treurig was om diegenen die een terugkeer naar de 
wereld verkozen boven een verandering in hun observantie.245  
 
 
237 Bodarwé, ‘Eine Männerregel’, p. 251. 
238 “[…] ad legem et ad regularem ordinem caeterorum monasteriorum in nostro regno degentium, scilicet Quidilingeburg, 
Ganderesheim, Asnithe […].” MGH DD O III, nr. 32 (987).  
239 Bodarwé, ‘Ein Spinnennetz’, p. 34. Zie ook: 3.2.2 Sanctimoniales, sorores, virgines, vita regulariter… What’s in a 
name?. 
240 “Tunc exultabant in Domino pii parentes, tantum suae prolis sibique subditarum virginum profectum videntes, 
cupientesque eas adhuc excellentiorem arripere viam, rogabant, ut, mutato habitu, monachicae conversationis subirent 
vitam.” Bertha, ‘Vita Adelheidis’, ed. en vert. Schlafke, c. 3, p. 274. 
241 “Haec, quia adhuc iuvenis cultum vestium suae religioni congruentium, ut ipsa asseruit, multum concupivit, humili 
responsione illorum petitioni contravit, affirmans, Deum non querere coacta servicia, sed quae voluntarii cordis simplex 
offert munditia.” Ibid., c. 3, p. 274. Vertaling hier ook op gebaseerd. 
242 “Haec, quia adhuc iuvenis cultum vestium suae religioni congruentium, ut ipsa asseruit, multum concupivit, humili 
responsione illorum petitioni contravit, affirmans, Deum non querere coacta servicia, sed quae voluntarii cordis simplex 
offert munditia.” Ibid., c. 3, p. 274. Vertaling hier ook op gebaseerd.  
243 “[…] si forte sufficere posset as subeundam regulam beati Benedicti […].” Ibid., c. 3, pp. 275-276. 
244 Ibid., c. 3, pp. 276-277. 
245 “Tunc vocata venerabili abbatissa et prioribus de sanctae Dei genitricis monasterio, humili devotione illarum sese 
subdidit magisterio, ut per illarum doctrinam monachicae conversationis inveniret viam; suadens subiectis materna 
pietate, ut hanc eandem non dubitarent secum intrare. Hoc quibusdam illarum nolentibus, sed retro post seculum 
abeuntibus, illa vehementer condoluit, quia more apostoli omnes sicut se ipsam esse voluit.” Ibid., c. 3, pp. 276-277. Voor 
de hervorming van Vilich, zie ook: Bodarwé, ‘Eine männerregel fur frauen’, pp. 251-254. Paus Gregorius V 




De motieven van Adelheid zijn moeilijk te achterhalen, maar het voorbeeld van Vilich 
toont wel aan dat een institutionele transitie zeker niet voor de hand liggend was en 
gepaard kon gaan met interne conflicten. Vanuit dat opzicht maakt het verzet van de 
vrouwen van Vilich juist duidelijk dat we zeer voorzichtig moeten zijn om de 
Benedictijnse referenties die we opmerken vanaf het einde van de tiende eeuw te zien 
als een breed gedragen Benedictijnse hervormingszin.  
Het laatste klooster met een expliciet institutioneel, en met name Benedictijns, discours, 
is Kaufungen. Het klooster is gesticht door Hendrik II en zijn vrouw Kunigunde en krijgt 
in literatuur de stempel mee van een Benedictijns voorbeeldklooster – een beeld dat om 
meer nuance vraagt.  
8.3.2 Kaufungen 
In de kroniek van Thietmar lezen we dat Kunigunde in 1017, na een ernstige ziekte en 
met steun van haar man Hendrik II, in Kaufungen een vrouwengemeenschap 
oprichtte.246 Uit de overgeleverde stichtingsoorkonde blijkt dat het klooster sinds haar 
stichting een duidelijke Benedictijnse stempel meekreeg: 
 “[…] quod dilecta contectalis nostra Cvnigvnda videlicet imperatrix augusta monasterium 
in honorem salvatoris mundi et vivifice crucis noc non sanctae Dei genetricis semperque 
 
 
ondertekend. Hierin benadrukte hij dat Adelheid het recht heeft om de Regel van Benedictus op te leggen: 
“prout abbatissae praefati monasterii quaecumque fuerit videatur, locus ad regulam sancti Benedicti disponatur, 
monachae inserantur, habentes videlicet potestatem […] et abbatissam […] eligendi et caeteris utilitatibus aecclesiae prout 
facultas fuerit providendi et voluntas disponendi.” Er is veel twijfel over de echtheid van dit document. Onderzoek 
van Otto Oppermann en Erich Wisplinghoff heeft aangegeven dat het een afschrift is uit de elfde eeuw, maar 
wel grotendeels voortgaat op een authentieke legger. Oppermann meent dat ook de Vita gedeeltelijk foute 
informatie meegeeft. Hij hecht weinig geloof aan de Benedictijnse hervorming van Adelheid, en meent dat dit 
een toevoeging is van de auteur Bertha in het midden van de elfde eeuw. Los van de vraag in hoeverre de Vita 
van Bertha een inhoudelijke vervalsing is, kunnen we wel veronderstellen dat het gegeven dat de invoering 
van de Benedictijnse levensstijl niet door iedereen binnen de gemeenschap gedragen was, meer dan 
waarschijnlijk wel beantwoordt aan een realiteit. Voor een bespreking over de echtheid van de bul en de Vita, 
zie Giersiepen, Das Kanonissenstift Vilich, pp. 53-58. De bul is te vinden in: ‘Urkunde papst Gregors V. von 996’, 
in: Papsturkunden 896-1046, vol. 2 (Denkschriften Akademie der Wissenschaften in Wien, Philosophisch-
Historische Klasse 174 und 177. Veröffentlichung der Historischen Kommission 3 und 4), ed. H. Zimmermann, 
Wenen, 1984-1985, nr. 326. Citaat van de bul overgenomen uit: Bodarwé, ‘Eine Männerregel’, p. 252, voetnoot 
78. 
246 “Regina autem a Froncanavordi cesare discedens, cum ad locum, qui Capungun dicitur, veniret, infirmatur et ibi tunc 
Deo promisit, se ad laudem eius unum facturam monasterium.” Thietmar, Chronicon, ed. MGH, boek 7, c. 54, p. 466. 
Vertaling in: Thietmar, Chronicon, vert. Warner, boek 7, c. 54, p. 346.  
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virginis Mariae Petrique principis apostolorum et omnium simul sanctorum in loco qui 
dicitur Cofunga construxit, in quo virgines sub regula sancti Benedicti ordinavit.”247 
De frase “sub regula sancta Benedicti ordinavit” wordt systematisch herhaald in alle 
oorkonden die het klooster verkreeg onder het bewind van Hendrik. Het is het enige 
convent in Saksen dat op een dergelijk consequente wijze als Benedictijns wordt 
omschreven.248 Ook narratieve teksten benadrukken de Benedictijnse identiteit van 
Kaufungen. De Vita sanctae Cunegundis uit het midden van de twaalfde eeuw neemt de 
stichtingsoorkonde van het klooster quasi letterlijk over wanneer het stelt: 
“Item monasterium ad honorem sancti Salvatoris nostri Ihesu Christi et eius victoriosissime 
crucis, in loco qui Confugia dicitur, magnifice construxit, et ancillarum Dei ibidem Deo 
secundum regulam beati Benedicti servientium ibidem congregationem decentissime 
ordinavit.”249  
Maar ook contemporaine narratieve teksten getuigen van de Benedictijnse 
observantie van Kaufungen. Zo lezen we in de kroniek van Thietmar: “Imperatrix autem 
ad dilectam sibi Coupangan veniens, monachicam vitam ibi cam ibi vitam ordinavit.”250 Ik wil in 
het volgende deel niet zozeer dieper ingaan op de vraag in hoeverre de Benedictijnse 
referenties een realistische weergave zijn van de levenswijze in Kaufungen. Er zijn 
immers te weinig bronnen overgeleverd die ons hier een inzicht in bieden. Eerder wil ik 
ingaan op de vraag waarom het klooster, zeker in vergelijking met andere 
vrouwengemeenschappen in Saksen, zo systematisch een Benedictijnse identiteit 
toegemeten krijgt. Hiervoor is het noodzakelijk om dieper in te gaan op de achtergrond 
van de stichting.  
Hoewel de stichting van Kaufungen op basis van de kroniek van Thietmar het resultaat 
lijkt van een vrome daad, ging hier een rigoureuze planning aan vooraf.251 Hiervoor 
 
 
247 MGH DD HII, nr. 375 (1017). 
248 Andere oorkonden waarin Kaufungen als Benedictijns wordt omschreven, zijn: MGH DD HII, nr. 376 (1017); 
MGH DD HII, nr. 394 (1018); MGH DD HII, nr. 406 (1019; weliswaar vervalst); MGH DD HII, nr. 407 (1019), hier 
vinden we ook de vermelding terug “sub regula monachica Deo servientium”; MGH DD HII, nr. 411 (s.d.), ook met 
dezelfde vermelding als vorige oorkonde; MGH DD HII, nr. 412 (1019), opnieuw met dezelfde vermeldingen. 
Twee uitzonderingen zijn: MGH DD HII, nr. 409 (1019); MGH DD HII, nr. 487 (1023). 
249 ‘Vita Cunegundis’, ed. MGH, c. 1, p. 821. 
250 Thietmar, Chronicon, ed. MGH, boek 8, c. 18, pp. 515-516. 
251 Over de stichting van Kaufungen zijn er de afgelopen twee decennia verschillende werken verschenen, wat 
samenhangt met de groeiende historiografische interesse in Kunigunde. Zie over Kunigunde en de stichting 
van Kaufungen onder andere: I. Baumgärtner, ‘Kunigunde. Politische Handlungsspielräume einer Kaiserin’, in: 
Kunigunde. Eine Kaiserin an der Jahrtausendwende, Ead. (ed.), Kassel, 1997, pp. 11-46; I. Baumgärtner (ed.), 
Kunigunde. Eine Kaiserin an der Jahrtausendwende, Kassel, 1997; D. Göbel, ‘Memoria und Seelenheil. 




moeten we terug naar het jaar 1007. Op 1 november van dat jaar realiseerde Hendrik II 
tijdens de synode van Frankfurt zijn plan om een diocees op te richten in Bamberg. 
Hiervoor deed hij onder andere beroep op de gebieden die tot de morgengave van 
Kunigunde behoorde.252 Hoewel Kunigunde volgens contemporaine bronnen haar 
toestemming gaf voor de stichting, leidde de oprichting van Bamberg volgens Sigebert 
van Gembloers tot ongenoegen bij haar familie, de graven van Luxemburg, en dan 
vooral haar broer Diederik, bisschop van Metz.253 Hendrik besloot zijn vrouw dan ook te 
compenseren voor het verlies van haar gebieden – een belofte die hij reeds tijdens de 
synode van Frankfurt maakte. Een jaar later, in 1008, schonk hij haar het hof Kassel en 
het juridische gebied rondom het hof. In de jaren nadien bouwden Hendrik en 
Kunigunde het gebied politiek en economisch verder uit. Zo plaatste hij de jurisdictie 
van het gebied over van Kassel naar Kaufungen, bouwde hij er een vorstelijk paleis en 
ondersteunde hij de regio met verdere schenkingen.254 In 1017 stichtte Kunigunde 
vervolgens Kaufungen. De stichting van de gemeenschap paste binnen de bredere 
politieke en economische ontsluiting van het gebied, maar bood ook een 
terugvalmogelijkheid voor Kunigunde, moest ze haar man overleven – wat ook 
gebeurde. De stichting van de gemeenschap werd ondersteund met maar liefst tien 
oorkonden, die Hendrik uitvaardigde tussen 1017 en 1019 en die de eigendommen en 
rechten van Kaufungen juridisch verankerden.255  
Hoewel Hendrik als vorst ongetwijfeld baat had bij de politieke en economische 
ontsluiting van het gebied, komt vooral Kunigunde naar voren als sleutelfiguur. De 
oorkonden omschrijven haar als stichtster van het klooster.256 Daarnaast valt – zoals 
Bernhardt terecht opmerkt - ook de rol van haar familie op.257 De eerste abdis van 
Kaufungen, Uta, was de nicht van Kunigunde, en volgens Bernhardt was Kunigundes 
broer, Frederik, voogd van het klooster en hertog van het gebied. Ook onder de Salische 
vorsten bleef de band tussen Kaufungen en de graven van Luxemburg bestaan. Hoewel 
in 1040 hertog Werner de voogdij over het klooster waarnam, wordt Diederik, bisschop 
 
 
Baumgärtner en C. Presche, ‘Kaufungen 1011: die urkundliche Erwähnung im Kontext’, in: 1000 Jahre Kaufungen, 
U. Merle (ed.), Kassel, 2011, pp. 14-25; 1000 Jahre Kaufungen, U. Merle (ed.), Kassel, 2011; H. Wolleitner, Cunigunde 
– consors regni, eine politische Heilige, ongepubliceerde doctoraatsverdediging, Universiteit Wenen, Wenen, 2014.  
252 Vanheule, De demystificatie, pp. 316-317. 
253 Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 224; Vanheule, De demystificatie, pp. 316-317. Voor de referentie naar 
Siegbert: Siegbert van Gembloers, Chronica sive chronographia universalis, ed. L.C. Bethmann, MGH SS 6, 
Hannover, 1844, p. 354.  
254 Voor een uitgebreide bespreking van de politieke en economische ontsluiting van het gebied rond 
Kaufungen: Bernhardt, Itinerant Kinship, pp. 222-225; Vanheule, De demystificatie, pp. 316-317. Zie ook het relaas 
van Thietmar over de stichting van Bamberg: Thietmar, Chronicon, vert. Warner, boek 6, c. 30-31, pp. 257-258. 
255 Voor een bespreking hiervan, zie: Bernhardt, Itinerant Kinship, pp. 222-234. 
256 Zie bijvoorbeeld de stichtingsoorkonde: MGH DD HII, nr. 375 (1017). 
257 Bernhardt, Itinerant Kingship, pp. 228-229.  
 
  477
van Metz en broer van Kunigunde, omschreven als “senior” van het klooster.258 Het is 
niet duidelijk of dit een officiële of louter symbolische functie is,259 maar in elk geval was 
Diederik betrokken in de regeling die Kaufungen trof met aartsbisschop Bardo van 
Mainz over de verdeling van de tienden van het klooster.260 De relatie tussen de graven 
van Luxemburg en Kaufungen was echter niet duurzaam en in 1096 schonk Hendrik IV 
het klooster aan het bisdom van Speyer.261 
Met het oog op de Benedictijnse identiteit van Kaufungen, is de betrokkenheid van 
Kunigunde en haar familie niet onbelangrijk. De graven van Luxemburg waren immers 
een politiek gewichtige familie, die bovendien nauwe contacten had met zogenaamde 
monastieke hervormingsabten, zoals Poppo van Stavelot.262 Vanheule heeft zelfs 
aangegeven dat de graven van Luxemburg en Kunigunde in het bijzonder een 
significante rol speelden in de ontwikkeling van de carrière van deze laatste.263 Zij 
investeerden in zijn monastieke loopbaan, maar via zijn ingrijpen in vaak cruciale 
kloosters verstevigden ze ook hun macht en invloed in de regio. Dit was ook het geval in 
de brede regio rond Kaufungen. Vermeldenswaardig is Hersfeld, dat in de invloedsfeer 
van Kaufungen lag. In 1031 volgde Rudolf, voormalig prior van Stavelot, de abt van 
Hersfeld op – een aanstelling waar Poppo een hand in had.264 Narratieve teksten 
vermelden dat Rudolf de gewoonten van de monniken aanpaste, “[…] a quo imperatoris 
decreto inibi mutata est monachica consuetudo.”265 Het is niet duidelijk wat “mutata es 
monachica conseutudo” precies inhield, maar “monachica” lijkt wel een Benedictijnse 
lading te dekken.266  
Er is geen enkele indicatie dat Poppo of iemand van zijn vertrouwelingen betrokken 
was op Kaufungen, maar het is niet vergezocht om een link te zien tussen Poppo, 
Kunigunde, de graven van Luxemburg en het Benedictijns referentiekader dat ze 
gebruiken bij monastieke interventies enerzijds, en Kunigunde, Kaufungen en de 
Benedictijnse identiteit anderzijds. Het is moeilijk om het precieze karakter van deze 
link te benoemen. Mogelijk had Kunigunde een persoonlijke voorkeur voor het 
Benedictijns monastiek model en stuurde ze daarom haar persoonlijk project in die 
richting, maar het is zeker ook niet uitgesloten dat het Benedictijnse karakter van 
 
 
258 Ibid. De referentie naar de oorkonde is: MGH DD H III, nr. 61 (1040).  
259 Zie discussie en literatuurreferenties in: Bernhardt, Itinerant Kingship, p. 229. 
260 MGH DD H III, nr. 61 (1040). 
261 Vogtherr, Die Reichsabteien, p. 307. De referentie naar de oorkonde is: MGH DD H IV, nr. 384 (1086). 
262 Wolleitner, Cunigunde, pp. 80-98.  
263 Vanheule, De demystificatie van een hervormingsfenomeen, pp. 313-317. 
264 Ibid., p. 386. 
265 Citaat overgenomen van: Ibid., p. 69, voetnoot 194. 
266 De bron heeft betrekking op een mannelijk benedictijnerklooster. Ibid., p. 69. 
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Kaufungen voortvloeide uit het narratief dat Kunigunde en haar directe familieleden 
zich eigen hadden gemaakt om hun invloed in een bepaalde regio te vergroten. De 
Benedictijnse identiteit van Kaufungen was als het ware een stempel waarmee 
Kunigunde haar aanwezigheid in een regio, die zowel voor haarzelf als haar familie van 
belang was, duidelijk maakte. Het is in dit kader opvallend dat er in oorkonden na de 
dood van Kunigunde geen melding meer wordt gemaakt van een Benedictijnse identiteit 
van Kaufungen.267 Het is uiteraard mogelijk dat de Benedictijnse identiteit van de 
gemeenschap evident was, en dat de opstellers van deze oorkonden dit daarom niet 
meer opnam in de oorkonden, maar het is op zijn minst opvallend te noemen dat de 
religieuze vrouwen noch betrokkenen na de dood van Kunigunde het niet meer 
noodzakelijk vond om het klooster als expliciet Benedictijns te identificeren. Pas in de 
twaalfde eeuw wordt er terug gealludeerd op een Benedictijnse levensstijl268 – een 
gegeven dat eerder aansluiting vindt bij de tendens in de twaalfde en vroege dertiende 
eeuw om zich in een duidelijker institutioneel kader te plaatsen.  
8.3.3 Frohse 
Bovenstaande instellingen maten zich expliciet een Benedictijnse identiteit toe. In één 
geval hebben we een kloostergemeenschap die expliciet verwijst naar een kanonikale 
levenswijze zoals voorgeschreven in Aken, met name Frohse. Van deze gemeenschap 
hebben we een oorkonde bewaard uit 961, waarin het convent bescherming krijgt van 
Otto II. Verder vermeldt het diploma dat het klooster is gesticht door markgraaf Gero, 
eveneens de stichter van Gernrode, en dat de gemeenschap ook institutioneel 
ondergeschikt was aan Gernrode.269 Interessant vooral is de vermelding dat de 
sanctimoniales eigen woningen mochten hebben, witte kledij moesten dragen, en vlees, 
kaas en andere voedingsmiddelen mochten eten:  
“Et sicut ab antecessoribus nostris eis est constitutum, sic concedimus et firmiter 
stabilimus ut habeant proprias mansiones et albis vestibus induantur, carnibus et caseis et 
ceteris alimentis vescantur.”270  
Deze voorschriften sluiten aan bij de Institutio, die bepaalt dat kanunnikessen eigen 
woningen konden bezitten en in vergelijking met Benedictinessen meer mochten 
 
 
267 MGH DD HIII, nr. 85 (1041) en MGH DD HV, nr. 384 (1086).  
268 Zoals bijvoorbeeld de vervalste oorkonde MGH DD H II, nr. 521, die beweert te dateren uit 1015, maar in de 
twaalfde eeuw is vervalst. Ook hier wordt opnieuw melding gemaakt van “sub regula sancti Benedicti ordinavit” 
(maar ook wel van “abbatissam canonice elegerunt”, mogelijk slaat “canonice” hier op canonieke wetgeving).  




eten.271 Het is de eerste maal dat er buiten concilies duidelijk wordt verwezen naar de 
specificaties van een kanonikale levenswijze. Om een antwoord te vinden op de vraag 
waarom dit het geval was, is het noodzakelijk om naar de voorgeschiedenis van Frohse 
te kijken.  
Er is weinig gekend over de vroegste geschiedenis van dit klooster, maar er is een 
oorkonde overgeleverd uit 950 waaruit blijkt dat er een mannengemeenschap 
voorafgaat aan het convent.272 In dat jaar schonk Otto I op vraag van Bruno, 
aartsbisschop van Keulen en markgraaf Gero, die het klooster had gesticht, de “fratrum 
in monosterio quod ipse in Frasa in honore sancti Ciriaci martiris construxit” de villa 
Hebanthorp.273 Ergens tussen 950 en 961 heeft Gero dus de door hem gestichte 
mannengemeenschap vervangen door een convent.274 De reden hiervoor is niet 
onmiddellijk duidelijk, maar mogelijk hield het verband met het overlijden van zijn 
twee zoons en de oprichting van Gernrode. Zoals eerder toegelicht stichtte Gero na het 
overlijden van zijn twee zonen het vrouwenconvent Gernrode en stelde hij zijn 
schoondochter Haduwi aan als abdis. Op deze manier verzekerde hij er zich van dat zijn 
erfgoederen nog enigszins binnen een familiaal kader bleven en garandeerde hij de 
memorie van zichzelf en zijn zoons.275 Vermoedelijk wilde hij ook Frohse binnen de 
familiale constellatie houden, en schonk hij het klooster daarom aan Gernrode, opdat 
het onder het bewind van Haduwi zou vallen. Ongetwijfeld vergemakkelijkte de 
omvorming van Frohse naar een vrouwengemeenschap dit manoeuvre. Er zijn geen 
bronnen overgeleverd over hoe de fratres hiertegenover stonden of wat er met hen 
gebeurd is – het is zeker niet vergezocht om aan te nemen dat zij als clerici betrokken 
bleven op Frohse en/of Gernrode – maar het biedt wel een referentiekader om de 
expliciete verwijzing naar de observantie van de sanctimoniales in te plaatsen. De 
oorkonde uit 961 was immers een nieuw institutioneel ijkpunt voor de gemeenschap. 
Mogelijk was een nieuwe duidelijke institutionele definiëring van de gemeenschap 
 
 
271 Schilp, Norm und Wirklichkeit, pp. 76-81 voor een bespreking van de hoeveelheden die religieuze vrouwen 
mochten eten volgens de Institutio en een vergelijking met de Regel van Benedictus, pp. 92-97 voor een 
bespreking van het bezit (waaronder eigen woningen) die sanctimoniales volgens de Institutio mochten hebben.  
272 MGH DD OI, nr. 210 (950). Kanunnikessen droegen, volgens Crusius, vanaf de late tiende eeuw, een wit 
koorhemd, terwijl Benedictinessen in het zwart gekleed gingen (“moniales nigrae”); al maakt de Institutio wel 
melding van een “nigrae vestes”, een zwarte koormantel, voor religieuze vrouwen. Contemporaine 
afbeeldingen suggeren dat hier van werd afgeweken. Voor een bespreking van de kledij van religieuze 
vrouwen, zie: Crusius, ‘“Sanctimoniales quae se canonicas vocant”’, p. 31. 
273 Ibid. 
274 Dit is het enige voorbeeld in Saksen waar ik weet van heb waarbij een mannengemeenschap werd 
vervangen door een vrouwenklooster.  
275 Warnke, ‘Das Kanonissenstift St. Cyriacus zu Gernrode’, pp. 201-274, en vooral pp. 201-242. Zie ook eerder: 
4.2.1 Vrouwengemeenschappen als Hausklöster. 
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noodzakelijk om de overgang van een mannengemeenschap naar een 
vrouwengemeenschap te ondersteunen.  
8.4 Conclusie 
Bovenstaande paragrafen maken duidelijk dat we – althans voor de Saksische casus - 
omzichtig moeten omspringen met de klassieke idee dat de elfde eeuw een periode was 
van diepgaande institutionele veranderingen voor kloostergemeenschappen. Hoewel er 
in de loop van de tweede helft van de elfde eeuw en het begin van de twaalfde eeuw 
groeiende kritiek kwam op de levenswijze van Aken, die, volgens de deelnemers van de 
synode van Lateranen van 1059, met name in de Duitse regio’s sterk ingeburgerd was, 
hebben we geen indicaties dat er grootschalige veranderingen gebeurden in de 
levenswijze van de betrokken vrouwen. De interventies van zowel Hendrik II als van 
Benno, bisschop van Osnabrück, vielen op het totaal van 59 conventen in Saksen niet 
enkel beperkt uit; ook zijn er geen indicaties dat hun ingrepen leidden tot een breed 
gedragen hervormingsbeweging, of tot grootschalige institutionele veranderingen. Het 
enige klooster waar we een getuigenis hebben bewaard van een verschuiving in de 
observantie is Vilich, maar deze institutionele verschuiving lijkt niet het resultaat te 
zijn van een episcopale of vorstelijke hervormingsinterventie. Bovendien verliep het 
aannemen van een Benedictijnse identiteit niet geheel zonder problemen. De auteur van 
de Vita Adelheidis vermeldt niet alleen dat de abdis de Regel van Benedictus eerst een 
jaar lang in het geheim uittestte, wat wijst op een diepgaand reflectieproces. Eveneens 
ging de invoering van de Regel gepaard met interne conflicten, waarop een deel van de 
gemeenschap het klooster verliet.  
Evenmin kunnen we stellen dat de interventies van Hendrik of bisschoppen in de 
tweede helft van de elfde eeuw leidden tot een homogenisering of verduidelijking van 
de institutionele levenswijze van religieuze vrouwen. Hoewel de Quedlinburg annaliste 
hevige kritiek uitte op het gegeven dat Hendrik de gewoonten van de 
(mannen)kloosters Fulda, Corvey en Hersfeld veranderde, zijn er geen indicaties dat 
Hendrik daadwerkelijk de consuetudines van deze kloosters omvormde. Wel greep de 
vorst in de keuzerechten van de voogd en abdis van een bepaald aantal conventen in. In 
één geval, namelijk Kemnade, ging dit gepaard met een verwijzing naar de Regel van 
Benedictus, maar er zijn opnieuw geen indicaties bewaard of dit ook gepaard ging met 
een daadwerkelijke verandering in de observantie van de gemeenschap. Het is moeilijk 
te peilen hoe de interventie van de vorst in de voogd- en abdiskeuze werd onthaald in 
de conventen. Het is zeker niet uitgesloten dat dit binnen de gemeenschap 
gepercipieerd kon worden als een significante verandering. Een abdis kon als 
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leidinggevende van het klooster eigen accenten leggen in zowel het bestuur als de 
discipline van het klooster, zonder dat dit daadwerkelijk neergeschreven moest worden. 
Eveneens kon ook de voogd, hoewel hij theoretisch gezien geen inspraak had in de 
discipline van het klooster, aandringen op bepaalde institutionele aspecten en op deze 
manier inspraak in de gemeenschap uitoefenen. Het is bijgevolg niet uitgesloten dat de 
interventie van Hendrik II in de abdis- en voogdkeuze van de betrokken kloosters 
effectief leidde tot een verschuiving in de levenswijze van de sanctimoniales en de 
geaffilieerde clerici, maar dit is geen argument om te stellen dat de ingrepen van 
Hendrik resulteerden in een homogeniserende beweging van het vrouwelijke 
monastieke veld. Het is in dit kader indicatief dat Hendrik II zich op geen enkele wijze 
uitsprak over de observantie van conventen.  
Een gelijkaardige conclusie kunnen we ook stellen voor de interventies van Benno 
van Osnabrück in vrouwengemeenschappen. Hoewel observantie wel een argument was 
in zowel het discours van Benno als van Herzebrock en Herford, zijn er geen indicaties 
dat Benno de institutionele levenswijze in de kloosters in zijn diocees wilde 
homogeniseren. Mijns inziens waren de verwijzingen naar de observantie in het 
discours onderdeel van een narratieve argumentatie om de interventie van de prelaat te 
verantwoorden of juist te bekritiseren. Opnieuw is het gegeven, dat er op geen enkele 
wijze wordt gepreciseerd wat de observantie van de betrokken conventen inhoudt of 
zou moeten inhouden, een indicatie hiervoor.  
De interventies van Hendrik II en Benno waren ingegeven door concrete, realpolitieke 
motieven, eerder dan door de ambitie om het monastieke veld institutioneel te 
hervormen. Desalniettemin kunnen we wel stellen dat er een groeiend discoursmatig 
onderscheid was tussen de kanonikale en Benedictijnse levensstijl in de elfde eeuw. 
Deze oefening vond in de eerste plaats op legaal niveau plaats; getuige hiervan de 
verschillende concilies die werden georganiseerd in deze periode en die onder andere 
handelden over de observantie van (vrouwen)gemeenschappen. Maar ook kloosters zelf 
voltrokken, onafhankelijk van deze concilies, deze oefening. In de loop van de late 
tiende en elfde eeuw namen een beperkt aantal gemeenschappen een duidelijk, meestal 
Benedictijns, institutioneel discours aan. Met 8 kloosters op 59 gemeenschappen in 
Saksen is het aantal kloosters met een duidelijk institutioneel narratief klein, maar niet 
insignificant. Hoewel het verleidelijk is om deze kloosters te zien in het kader van een 
bredere Benedictijnse hervormingsbeweging, heb ik aangegeven dat de redenen voor 
het institutionele narratief van deze conventen voortgaan op concrete lokale factoren. 
Het is alleszins opvallend dat het in de helft van de gevallen nieuw gestichte 
gemeenschappen en/of dochterinstellingen van reeds bestaande prestigieuze 
instellingen betrof – alleen Frohse (dat een kanonikale identiteit aannam) Vilich, 
Minden en Kemnade passen niet in dit schema. Vermeldenswaardig is dat niet alleen de 
sanctimoniales van deze gemeenschappen zich als Benedictijns identificeerden, maar ook 
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tijdgenoten hen als dusdanig zagen. De vraag in hoeverre deze vrouwen ook effectief 
een Benedictijnse levensstijl navolgden, is moeilijker te beantwoorden. We hebben 
immers geen bronnen overgeleverd die ons een blik achter de muren van het klooster 
gunnen. We kunnen dus niet zeker zijn hoe strikt de sanctimoniales van deze 
gemeenschappen de Regel van Benedictus navolgden, of ze zich oriënteerden naar nog 
andere disciplinaire teksten en hoe hun levenswijze nu specifiek verschilde met die van 
sanctimoniales in niet-Benedictijnse gemeenschappen. Wel doen de expliciet 
Benedictijnse referenties in bronnen vermoeden dat deze vrouwen inderdaad op een 
andere, meer benedictijnse manier leefden dan hun collega’s in andere 
gemeenschappen. De Benedictijnse toe-eigening zou voor tijdgenoten immers 
ongeloofwaardig zijn, moest hier geen grond voor zijn. Het doet alleszins vermoeden 
dat er dus wel een, weliswaar beperkt, publiek was voor een Benedictijns georiënteerde 
levensstijl, dat in deze kloostergemeenschappen terecht kon. 
De vraag hoe formatief de elfde eeuw was in het bredere verhaal van de ambigue 
identiteit van Saksische vrouwengemeenschappen, moeten we genuanceerd 
beantwoorden. Op geen enkele wijze was de elfde eeuw een eindpunt in de ambigue 
levensfase van conventen, in die zin dat we geen indicaties hebben van een breed 
gedragen hervormingsbeweging die het vrouwelijke monastieke veld homogeniseerde. 
De interventies die we kunnen vaststellen gaan bovendien opvallend weinig in op de 
institutionele identiteit en levenswijze van conventen. Het doet vermoeden dat de 
flexibele lezing van het wetgevende en disciplinaire kader door de sanctimoniales zelf, 
geaffilieerde clerici en betrokken belanghebbenden geenszins als een probleem werd 
beschouwd. Op dat vlak zien we geen verschuivingen met de negende of tiende eeuw. 
Wel droegen de ontwikkelingen in de elfde eeuw bij aan het scherper institutioneel 
onderscheid dat literatuur heeft vastgesteld voor de twaalfde en dertiende eeuw.276 Ik 
wil hierbij benadrukken dat we de elfde eeuw niet vanuit een teleologisch perspectief 
moeten zien. In de elfde eeuw werd er geen weg ingeslagen die onherroepelijk leidde tot 
de institutionele veranderingen van de twaalfde eeuw. Wel kunnen we in alle 
voorzichtigheid stellen dat een aantal ontwikkelingen in de elfde eeuw bij hebben 
gedragen aan de twaalfde-eeuwse dynamiek. In de eerste plaats kunnen we wijzen op de 
verminderde adellijke en vorstelijke interesse vanaf het tweede kwart van de elfde 
eeuw. Hoewel de exacte reden(en) hiervoor speculatief blijven, is het wel opvallend dat 
adellijke families minder zichtbaar worden op het monastieke toneel. Dit is een proces 
dat manifest werd onder de Salische vorsten die verschillende gemeenschappen 
doorschonken. Dit vacuüm werd gedeeltelijk opgevuld door bisschoppen, waarvan een 
aantal zich vooral in de tweede helft van de elfde eeuw nadrukkelijker manifesteerden 
 
 
276 Zie ook opmerking in: Bodarwé, ‘Immer Ärger’, p. 80.  
 
  483
met betrekking tot vrouwenkloosters. Hoewel het te ver gaat om te pleiten voor een 
episcopale hervormingsbeweging, was de observantie van de vrouwengemeenschappen 
wel een argument in het episcopale discours. Aan het begin van de twaalfde eeuw zette 
dit proces zich verder. Geruggesteund door de synode van Reims van 1148 
intervenieerden bisschoppen op grote schaal in conventen met het oog op het 
vastleggen van een duidelijke institutionele identiteit. Voorgaande onderzoekers, zoals 
Andermann, hebben overtuigend beargumenteerd dat de interventies van deze prelaten 
in de eerste plaats draaien om het verwerven van macht en controle.277 De institutionele 
identiteit van de sanctimoniales was dan ook geen doel op zich, maar eerder een narratief 
om een grotere invloedssfeer te bereiken. Desalniettemin, en hierin verschilt de 
twaalfde eeuw van de voorgaande periode, entte het interventiediscours zich op een 
duidelijk institutioneel kader. Veel meer werd er nadruk gelegd op het aannemen van 
een niet-ambigue Benedictijnse of reguliere kanonikale levenswijze volgens de regel van 
Augustinus. Eveneens identificeerden de gemeenschappen zelf zich als dusdanig.278 
Met de hervormingen van de twaalfde eeuw komt er, althans op narratief vlak, een 
einde aan de ambigue levenswijze van religieuze vrouwen in Saksen. Toch lijkt een 
onduidelijke observantie, die zich niet onder een Benedictijnse of kanonikale noemer 
laat definiëren, niet helemaal van het disciplinaire toneel te verdwijnen. Graag wil ik dit 
hoofdstuk afsluiten met een brief uit 1310 van de sanctimoniales van Thorn (dat 
weliswaar net buiten de Saksische casus valt) aan paus Clemens V. Via de suppliek 
hoopte de gemeenschap om een pauselijke goedkeuring te krijgen voor hun levenswijze, 
maar hoewel ze zich presenteerden als “canonicae saeculares” blijkt dat er binnen de 
gemeenschap grote onzekerheid was over hun observantie.279 Het voorbeeld getuigt niet 
alleen van de continue reflectie van religieuze vrouwen over hun levenswijze, maar ook 
van het feit dat dit disciplinair denkproces tot in de late middeleeuwen vragen opwierp 





277 Zie onder andere: Andermann, ‘Die unsittlichen und disziplinlosen Kanonissen’, pp. 39-63. 
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279 Kersken, Zwischen Glaube und Welt, pp. 120-128; Ead., ‘... nos gerentes ad instar canonicarum secularium … 
Das Problem der Verfassung religiöser Frauengemeinschaften im Mittelalter am Beispiel des ‘Stifts’ Thorn’, in: 
The Medieval Low Countries. An Annual Review, 3 (2016), pp. 39-60. Zie verder ook: F.G., Hirschmann, ‘Secundam 
regulam vivere? Zur Instabilität - und Stabilität - mittelalterlicher Frauenklöster im Rheinland’, in: Rheinische 




Conclusie: de ambigue identiteit van Saksische 
vrouwengemeenschappen 
Ik begon deze dissertatie met de vaststelling dat de levenswijze van de religieuze 
vrouwen van Gandersheim ten tijde van het abbatiaat van Hathumoda ambigue was. 
Hoewel Agius de sanctimoniales van de gemeenschap een Benedictijnse spiegel voorhield, 
vermeldde hij eveneens dat ze eigen bezittingen hadden, een gegeven dat juist aansloot 
bij een kanonikale levenswijze. Ook in de eeuwen nadien bleef de levenswijze van de 
vrouwen van Gandersheim onduidelijk. De twee zussen, waarvan sprake is in de 
chirograaf van Hilwartshausen, waren weliswaar ingetreden in Gandersheim, maar 
ontvingen “zonder enige begeerte” jaarlijks maar liefst “15 hoeveelheden bier, 41 
hoeveelheden graan, 37 zwijnen en 51 schapen” van de gemeenschap van 
Hilwartshausen, waar hun twee zussen waren ingetreden.1  
De observantie van de sanctimoniales van Gandersheim oriënteerde zich dus niet naar 
een duidelijk institutioneel kader, maar bevond zich tussen het Benedictijnse en 
kanonikale model in. Dergelijke ambigue voorbeelden troebleerden historici lange tijd. 
In hun onderzoek naar de levenswijze van religieuze vrouwen in de vroege en hoge 
middeleeuwen, hielden zij sterk vast aan een rigide interpretatie van de normatieve 
teksten. Hierbij hechtten ze veel belang aan de implementatiekracht van het concilie 
van Aken van 816, waar er – volgens dit discours – een duidelijk institutioneel 
onderscheid werd vooropgesteld tussen enerzijds de Benedictijnse observantie, 
georganiseerd volgens de Regel van Benedictus, en anderzijds de kanonikale 
levenswijze, zoals neergeschreven in de Institutio sanctimonialium. Recent onderzoek 
nuanceerde een dergelijke rigide interpretatie van Aken en beargumenteerde 
overtuigend dat conciliaire bepalingen ruimte lieten voor interpretatie. Hoewel het in 
een dergelijke legislatieve context voor de hand ligt dat er een diversiteit was aan 
 
 
1 Goetting, ‘Das Hilwartshäuser Chirograph’, pp. 56-58. (Eigen vertaling). 
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mogelijke levenswijzen, ontbrak het voor de Saksische casus aan een systematische en 
diepgaande analyse van de ambigue institutionele identiteit van gemeenschappen van 
religieuze vrouwen in de negende tot de elfde eeuw. Hierdoor bleef een verouderd 
Kloster oder Stift-discours dominant in het huidige onderzoek naar de levenswijze van 
Saksische conventen. Deze impasse is des te problematischer, omdat historici Saksen 
identificeerden als het “Kronlandschaft”2 van het vrouwelijke religieuze leven in West-
Europa, én omdat elfde-eeuwse hervormers de observantie van religieuze vrouwen in 
deze regio reeds als uitzonderlijk zagen. In deze studie heb ik de ambigue institutionele 
identiteit en observantie van gemeenschappen van religieuze vrouwen in negende- tot 
elfde-eeuws Saksen geherevalueerd. In de eerste plaats heb ik onderzocht hoe religieuze 
vrouwen en hun betrokkenen partners het normatieve kader percipieerden en 
interpreteerden. Hoewel voorgaand onderzoek reeds had gewezen op een aantal 
institutionele onduidelijkheden, ontbrak het aan een systematisch en empirisch 
overzicht over welke ambiguïteiten we juist kunnen vaststellen in het Saksische 
bronnenmateriaal – een lacune die dit onderzoek opvult. Ten tweede heb ik de klassieke 
Kloster oder Stift-aanpak van voorgaand onderzoek gedeconstrueerd en een nieuw 
narratief opgebouwd, dat een meer adequate verklaring biedt voor de manier waarop 
Saksische religieuze vrouwen hun manier van samenleven organiseerden. Tot slot heb 
ik onderzocht hoe formatief de elfde eeuw was, die vaak wordt gezien als een 
hervormingsperiode waarin de observantie van religieuze vrouwen in vraag werd 
gesteld, in de ontwikkeling van een institutionele identiteit.  
In een eerste deel ging ik na hoe de institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen werd geconcipieerd in de negende tot elfde eeuw. Ik stelde 
hierbij vast dat in de perceptie van tijdgenoten een duidelijke, eenzijdige institutionele 
identiteit volgens hetzij de Benedictijnse regel, hetzij de Institutio voor religieuze 
vrouwen niet pertinent was. Dit blijkt uit een analyse van het vocabularium in 
contemporaine oorkonden. De semantische draagwijdte van gebruikte termen was zeer 
breed: verschillende termen (sanctimoniales, ancillae Dei, sorores, coenobio, monasterium, 
ecclesia) werden door elkaar gebruikt, ongeacht periode, levenswijze, grootte of 
sociaaleconomische achtergrond. Ook bevatten oorkonden weinig duidelijke referenties 
naar de eigenlijke observantie van kloostergemeenschappen. Wel getuigen de 
overgeleverde teksten van een grote bekommernis over de religieuze dienstverlening 
van deze gemeenschappen. Voor tijdgenoten was het dus vooral van belang te weten 
wat gemeenschappen van religieuze vrouwen konden aanbieden. De details van hun 
institutionele identiteit waren vanuit dat oogpunt minder relevant, zolang hun 
specifieke levenswijze maar een kwaliteitsvolle dienstverlening garandeerde.  
 
 
2 Crusius, ‘“Sanctimoniales quae se canonicas vocant”’, p. 12. 
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Gemeenschappen van religieuze vrouwen interioriseerden deze houding. Een analyse 
van hoe religieuze vrouwen clausuur en gemeenschappelijk bezit, twee zaken die in 
voorgaand onderzoek werden gezien als distinctieve institutionele kenmerken, 
percipieerden, maakte duidelijk dat een goede werking van het klooster een cruciaal 
uitgangspunt was voor hun identiteitsvorming. De vraag of sanctimoniales al dan niet 
eigen bezittingen hadden en of ze het klooster mochten verlaten, was voor religieuze 
vrouwen (maar ook voor tijdgenoten buiten het klooster) ondergeschikt aan de vraag of 
de getroffen maatregel, die kon verschillen van gemeenschap tot gemeenschap, een 
goede werking van het klooster als geheel garandeerde. Dit maakte het ook mogelijk 
voor individuele religieuze vrouwen om eigen accenten te leggen in hun levenswijze, en 
binnen het gemeenschappelijke kader een relatief individueel pad te bewandelen. Wat 
gemeenschappen van religieuze vrouwen deden was voor conventen zelf en in de 
perceptie van tijdgenoten dus een belangrijker onderdeel van hun identiteit dan wat ze 
institutioneel gezien waren.  
De vaststelling dat met name de werking van een gemeenschap cruciaal was als 
uitgangspunt, maakte het logischerwijs minder noodzakelijk voor religieuze vrouwen 
om een eenduidige Benedictijnse of kanonikale levenswijze aan te nemen. Vanuit dit 
oogpunt is het evident dat gemeenschappen van religieuze vrouwen gebruik maakten 
van een breed disciplinair kader, dat zich niet louter beperkte tot concilieteksten, maar 
ook andere reflexief-disciplinaire teksten omvatte, zoals patristieke auteurs en 
boeteboeken. Deze heterogene disciplinaire cultuur vond aansluiting bij een flexibel 
legislatief kader, waarin de effectiviteit van een kloostergemeenschap centraal stond. 
Hierbij maakten wetgevers wel een theoretisch onderscheid tussen enerzijds een ordo 
regulariter, volgens de Regel van Benedictus, en anderzijds een ordo canonica die meer 
vrijheden inhield, maar dit kaderde in een theoretische reflectie over de organisatie van 
het monastieke gemeenschappelijke leven. Binnen dit legitiem kader hadden religieuze 
vrouwen zelf veel verantwoordelijkheid om de bepalingen te interpreteren op een 
manier die een goede werking van hun specifiek gemeenschappelijk kloosterleven 
faciliteerde. Dus hoewel religieuze vrouwen conciliaire bepalingen niet in de letterlijke 
zin naleefden, eigenden ze zich wel de geest ervan toe.  
Zowel het wetgevend kader als de manier waarop religieuze vrouwen zichzelf 
percipieerden en de verwachtingen van tijdgenoten getuigen van een diepgaande 
bekommernis om de werking van een kloostergemeenschap. De nadruk op de werking 
van het klooster als het cruciale punt van de identiteit van vrouwengemeenschappen 
werpt vanzelfsprekend de vraag op wat een goed functionerende gemeenschap nu 
specifiek inhield. In deel II ging ik dieper in op wat gemeenschappen van religieuze 
vrouwen nu specifiek deden en wat dit impliceerde voor hun levenswijze. Ik nam hierbij 
het specifieke maatschappelijke milieu van conventen als uitgangspunt. 
Vrouwengemeenschappen waren geen geïsoleerde eilanden en we kunnen het leven 
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binnen de kloostermuren dan ook alleen maar begrijpen door een blik te werpen op de 
plaats van het klooster in de wereld rondom. 
Een eerste hoofdstuk ging daarom dieper in op het sociale weefsel van conventen: 
wie waren de belangrijkste patroons en schenkers van vrouwenkloosters en wat waren 
hun belangen, motieven en verwachtingen met betrekking tot gemeenschappen van 
religieuze vrouwen? Hierbij herevalueerde ik het traditionele beeld dat conventen 
ingebed zaten in een aristocratische logica om de politieke, sociale en memoriale 
belangen van adellijke families veilig te stellen. Hoewel dynastieke motieven wel 
degelijk een rol speelden bij een stichting, heb ik aangetoond dat we het sociale weefsel 
van conventen niet kunnen reduceren tot eng gedefinieerde aristocratische motieven. 
Vrouwengemeenschappen waren convergentiepunten van uiteenlopende individuele en 
gemeenschappelijke belangen van verschillende spelers, die op elkaar inwerkten. Dit 
maakt dat de maatschappelijke inbedding van een kloostergemeenschap complex en 
gelaagd was, maar ook verschillend van gemeenschap tot gemeenschap. Het is tegen een 
dergelijke gelaagde achtergrond dat conventen hun levenswijze vormgaven. Deze 
vaststelling gebruikte ik vervolgens als opstap om dieper in te gaan op hoe een ambigue 
observantie een afspiegeling was van het streven van gemeenschappen van religieuze 
vrouwen om een goed functionerend klooster te zijn. Twee dynamieken speelden hierbij 
een belangrijke rol, met name de interactie tussen de verwachtingen van patroons, 
schenkers en lekengemeenschappen met de belangen van de gemeenschap enerzijds, en 
de relatie tussen het gemeenschappelijke project en de ambities en 
toekomstperspectieven van de individuele leden van de gemeenschap anderzijds. Deze 
redenering heb ik uitgewerkt in drie hoofdstukken, die dieper ingingen op zowel de 
wereldlijke inbedding van conventen als hun religieuze verantwoordelijkheden.  
In de eerste plaats ging ik dieper in op de wereldlijke inbedding van Saksische 
vrouwengemeenschappen. Hierbij had ik zowel aandacht voor hun economische en 
administratieve organisatie, als de contacten die de individuele sanctimoniales hadden 
met de buitenwereld. Voorgaand onderzoek benaderde deze thema’s vaak vanuit 
theoretische modellen. Dit komt het sterkst tot uiting in de studie naar het economische 
beheer van conventen. Historici gingen immers sterk uit van de idee dat de activa van 
een klooster aanvankelijk een juridische, economisch en administratieve eenheid 
vormden, die na verloop van tijd, onder aristocratische invloed en op een zeer 
rechtlijnige manier, evolueerde naar een prebendesysteem. Ook de contacten die 
religieuze vrouwen met buitenstaanders onderhielden werden vaak vanuit een 
aristocratische blik bekeken. Het was, net als de toenemende privatisering van het 
kloosterbeheer, een uiting van de aristocratische Verstiftung van het Saksische 
vrouwelijke monastieke landschap. Ik heb gewezen op de tekortkomingen van een 
dergelijke redenering, en beargumenteerd dat de manier waarop religieuze vrouwen 
een gemeenschappelijk leven en clausuur invulden en beleefden, bepaald werd door 
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enerzijds de maatschappelijke inbedding van conventen en anderzijds de interactie 
tussen de gemeenschap en haar individuele leden.  
In het vijfde hoofdstuk wees ik op de complexe economische realiteit van conventen. 
De inkomstenstroom van een klooster was zeer heterogeen van aard. De concrete 
situatie waarin een klooster een schenking ontving of een goed verwierf, beïnvloedde 
ook het statuut ervan en de manier waarop het bewaard moest worden. Hierbij valt 
vooral de waaier van getroffen maatregelen op: waar in sommige gevallen de schenker 
het vruchtgebruik van (een deel van) de geschonken goederen behield, kon een 
geschonken goed ook wegvloeien uit het klooster indien de sanctimonialis uittrad, in 
andere gevallen had een geschonken goed juist een duidelijke private finaliteit. Het 
maakt duidelijk dat achter elke schenking of goederenverwerving een uniek verhaal 
school waar men binnen de gemeenschap ook rekening mee moest houden. Ook de kant 
van de uitgaven vormt een complexe aangelegenheid. Het is hierbij van belang om de 
complexe sociale realiteit van conventen te benadrukken. Vrouwengemeenschappen 
voorzagen niet alleen religieuze vrouwen in hun levensonderhoud, maar ook jongeren 
en zelfs clerici. Ze moesten hier in hun uitgavepatroon ook rekening mee houden. Het 
maakt duidelijk dat de economische realiteit van een kloostergemeenschap zich niet 
laat determineren door theoretische modellen, maar een flexibel en heterogeen 
gegeven was dat bepaald werd door de unieke maatschappelijke inbedding van de 
gemeenschap in kwestie en haar gediversifieerde sociale samenstelling. Hoewel er 
argumenten aan te halen zijn voor het gediversifieerde karakter van het 
vermogenscomplex van het klooster, was er binnen de gemeenschap wel een grote 
bekommernis om het geheel van het kloostergoed en de belangen van de gemeenschap 
hierin. Zo nam de gemeenschap maatregelen om het verlies van controle over 
bezittingen tegen te gaan, en reflecteerden religieuze vrouwen over de relatie tussen de 
identiteit van de gemeenschap en het kloosterbezit. Het suggereert dat men binnen de 
gemeenschap op zoek ging naar een houding om de complexe en heterogene 
economische realiteit in te bedden in een collectief verhaal.  
Naast de relatie tussen de gemeenschap en de wereld rondom haar, moeten we ook 
aandacht besteden aan de interactie tussen de gemeenschap en de belangen van haar 
individuele leden. Voorgaand onderzoek ging er vaak vanuit dat een leven in 
gemeenschappelijkheid privébezit uitsloot. Ik heb gewezen op de tekortkomingen van 
deze redenering, en aangewezen dat we de privégoederen van religieuze vrouwen niet 
kunnen loskoppelen van het kloosterbezit. De exacte aard van deze wisselwerking is 
niet altijd duidelijk, maar in sommige gevallen waren privégoederen een noodzakelijke 
aanvulling op het kloosterbezit of creëerde het sociale netwerk van de gemeenschap 
bepaalde opportuniteiten voor de individuele religieuze vrouwen. Ook omgekeerd had 
in sommige gevallen het kloosterbezit een duidelijke private finaliteit. Het maakt 
duidelijk dat de grens tussen het gemeenschappelijke en individuele dun was.  
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De contacten die religieuze vrouwen onderhielden met de buitenwereld, die ik in het 
zesde hoofdstuk heb onderzocht, stellen ons in staat om deze dunne grens tussen 
gemeenschap en individu enerzijds, en de gemeenschap en de wereld rondom 
anderzijds verder te bewandelen. Ik stelde hierbij vast dat religieuze vrouwen 
intermediaire figuren waren. Ze namen een unieke positie in op de grens tussen het 
klooster en de buitenwereld, die hen in staat stelde om een brugfiguur tussen beide 
werelden te zijn. Deze positie als go-between stelde hen in staat om te laveren tussen hun 
individuele belangen en ambities, die van hun verwanten en van hun gemeenschap. De 
manier waarop ze deze scharnierfunctie konden invullen was niet voor elke 
sanctimonialis gelijk, maar werd bepaald door zowel hun religieuze positie als hun 
sociaaleconomische achtergrond. Het maakt duidelijk hoe de levenswijze van een 
gemeenschap werd bepaald door een samenspel van de uiteenlopende belangen van een 
gemeenschap, haar wereldlijke betrokkenen en de ambities van de individuele leden.  
Dit samenspel tussen de belangen van het individu, de gemeenschap, en betrokken 
schenkers en patroons blijkt ook uit een analyse van de religieuze en pastorale werking 
van conventen. Bidden was vanzelfsprekend de kerntaak van een kloostergemeenschap. 
Het belang hiervan blijkt ook uit oorkonden die een goede en effectieve liturgische 
dienstverlening als een belangrijker onderdeel aanstipten van de identiteit van een 
gemeenschap dan een specifieke institutionele identiteit. Voorgaande literatuur 
meende echter dat de kerntaak van religieuze vrouwen zich louter beperkte tot het 
verlenen van liturgische memoria – in de zin van het opstellen van memorieboeken en 
reciteren van namen van overleden verwanten en amici van het klooster. Hoewel het 
bidden voor anderen wel degelijk een belangrijke taak was, maakte een analyse van de 
overgeleverde liturgische bronnen duidelijk dat er in vrouwengemeenschappen een 
complex liturgisch systeem aanwezig was dat sterk gecentreerd was rond de fysieke en 
virtuele zorg voor zowel de eigen ziel als die van derden. In dit systeem waren het 
persoonlijke pad naar verlossing, de zuiverheid van de gemeenschap en het bidden voor 
derden niet van elkaar te onderscheiden, maar versterkten ze elkaar. Het gecumuleerd 
streven van de individuele sanctimoniales naar verlossing versterkte de liturgische 
effectiviteit van de gemeenschap. Door te bidden voor de zonden van anderen, toonden 
religieuze vrouwen daarnaast hun zelfverloochening, wat hun individuele pad naar 
verlossing verder effende. Deze zorg voor de ziel was sterk gefocust op de rite de passage 
die de dood is: gaande van stervensbegeleiding, het wassen van het lichaam, het 
spiritueel begeleiden van de ziel van de gemeenschap van de levenden naar de 
gemeenschap van de doden, tot het bidden voor de ziel na het overlijden. Op deze 
manier namen vrouwengemeenschappen een specifieke verantwoordelijkheid op die 
verder ging dan louter het reciteren van namen. Tegelijk gingen de parapastorale 
verantwoordelijkheden van conventen verder dan hun aristocratische patroons, maar 
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zijn er sterke indicaties dat gemeenschappen van religieuze vrouwen ook plaatsen 
waren van parochiale dienstverlening.  
De vraag wat gemeenschappen van religieuze vrouwen nu specifiek deden, laat zich wel 
gemakkelijk stellen, maar is moeilijker te beantwoorden. De stichting van een convent 
was een complexe aangelegenheid waarbij uiteenlopende belangen van verschillende 
spelers een rol speelden, en ook in de daaropvolgende periode konden religieuze 
vrouwen de uiteenlopende belangen van hun betrokken partners, schenkers en 
lekengemeenschappen niet uit het oog verliezen. Deze verwachtingen moesten 
conventen weten te verzoenen met hun eigen sociaaleconomische belangen en met hun 
religieus project. Daarnaast was een gemeenschap ook een gediversifieerde sociale 
realiteit, in die zin dat ze bestond uit individuen met verschillende sociaaleconomische 
achtergronden, en eigen ambities en toekomstperspectieven. De heterogene 
samenstelling van vrouwengemeenschappen maakte het voor deze kloosters urgent om 
een identiteit te ontwikkelen die appelleerde aan de gemeenschap als geheel, maar 
waarmee ook de individuele leden zich konden identificeren en die hen de ruimte bood 
om hun eigen religieuze pad te bewandelen. Het was in deze complexe realiteit dat de 
institutionele identiteit van een gemeenschap vorm kreeg. Deze identiteit liet zich niet 
in een duidelijk institutioneel kader plaatsen, maar was een afspiegeling van de 
eigenlijke werking van de gemeenschap. Tijdgenoten verwachtten van 
kloostergemeenschappen dat ze adequaat functioneerden, en een ambigue identiteit 
stelde hen in staat om dit te doen. Het is hierbij van belang om een ambigue identiteit 
niet te zien als een op voorhand bepaalde strategie. Geen enkele gemeenschap creëerde 
bewust een ambigue identiteit, evenmin identificeerden ze zich op een dergelijke 
manier. Wel wilden ze, in de gegeven omstandigheden, een zo goed mogelijk 
functionerende gemeenschap zijn. Een ambigue observantie was hier slechts een 
bijproduct van. Het was een logisch en organisch gegroeid gevolg van de ambitie van 
gemeenschappen van religieuze vrouwen om een evenwicht te vinden tussen de 
uiteenlopende memoriale, religieuze en sociaaleconomische verwachtingen van 
betrokken partners, hun eigen wereldlijke belangen en spirituele geloofwaardigheid, én 
de verschillende ambities, levenswijzen en toekomstperspectieven van haar individuele 
leden – een evenwichtsoefening die bovendien voor elke gemeenschap verschillend 
was.  
In een laatste hoofdstuk ging ik dieper in op de vraag in hoeverre de ambigue identiteit 
van kloostergemeenschappen al dan niet onder druk kwam te staan in de elfde eeuw. De 
synode van Lateranen in 1059 bekritiseerde immers de levenswijze van religieuze 
vrouwen in Saksen, een ongerustheid die uiteindelijk culmineerde in het concilie van 
Reims in 1148, waarbij de Regel van Benedictus en die van Augustinus naar voren 
werden geschoven als de enige legitieme levenswijzen voor religieuze vrouwen. Ook de 
eerste decennia van de elfde eeuw identificeerden historici als een hervormingsperiode 
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waarin Hendrik II actief de herinvoering van de Regel van Benedictus nastreefde. 
Daarnaast eigenden een aantal kloostergemeenschappen in de loop van de late tiende 
en vroege elfde eeuw zich een duidelijk institutioneel discours toe, door zich als 
expliciet Benedictijns of kanonikaal te identificeren. Hoewel dit het beeld opwerpt dat 
de ambigue levenswijze in de elfde eeuw in vraag werd gesteld, heb ik beargumenteerd 
dat de interventies van Hendrik II en prelaten op geen enkele wijze getuigen van een 
breed gedragen hervormingsbeweging, die het vrouwelijke monastieke veld wilde 
homogeniseren. Ook het expliciet Benedictijnse en kanonikale discours van een aantal 
gemeenschappen kunnen we terugvoeren tot welomlijnde lokale factoren. De ambigue 
levenswijze van gemeenschappen van religieuze vrouwen werd in de elfde eeuw dus op 
geen enkele manier als een probleem gezien. Wel kunnen we in de elfde eeuw een 
verschuiving vaststelling in de maatschappelijke inbedding van conventen, die op 
termijn wel bijdroeg aan het scherpere institutioneel discours in de twaalfde eeuw.  
Ik eindigde het voorwoord met de vaststelling dat de vraag naar de institutionele 
identiteit en observantie van de religieuze vrouwen van Gandersheim onbeantwoord 
was. Deze dissertatie biedt hier geen sluitend antwoord op, maar toont wel aan dat de 
relevantie van gemeenschappen van religieuze vrouwen voor tijdgenoten lag in hetgeen 
ze deden, eerder dan wat ze institutioneel gezien waren. Vanuit dat oogpunt was een 
ambigue identiteit niet alleen een logisch gegeven, het was ook de best mogelijke 
manier voor conventen om op een succesvolle manier hun maatschappelijke 







In hun onderzoek naar de levenswijze van gemeenschappen van religieuze vrouwen in 
de negende tot de elfde eeuw namen onderzoekers lange tijd het concilie van Aken van 
816 als uitgangspunt. Dit concilie deelde het vrouwelijke religieuze leven in twee 
onderscheiden groepen in, volgens respectievelijk de Regel van Benedictus en de 
kanonikale Institutio sanctimonialium. Desalniettemin conformeerden gemeenschappen 
van religieuze vrouwen zich niet altijd naar de Akense teksten. Hun observantie was in 
plaats daarvan ambigue: het was een combinatie van Benedictijnse elementen met 
bepalingen afkomstig uit de Institutio of een vrijere interpretatie van deze normatieve 
regels. Lange tijd zagen onderzoekers sporen van een ambigue levenswijze als tekenen 
van verval of decadentie, negeerden ze deze of dwongen ze deze alsnog in een duidelijk 
institutioneel kader.  
Recent onderzoek bracht nieuwe inzichten in het proces van hervormingsbewegingen 
en de doelstellingen van Aken, en de intellectuele creativiteit van 
vrouwengemeenschappen om richting te geven aan hun institutionele identiteit. Toch 
bleef een verouderd institutioneel narratief aanwezig in de literatuur. Dit is met name 
het geval voor de Saksische casus. De regio in het noorden van het huidige Duitsland 
valt op door haar hoge aantal vrouwenkloosters. Tussen de eerste missioneringsmissies 
op het einde van de achtste eeuw en het begin van de elfde eeuw werden er maar liefst 
59 gemeenschappen voor religieuze vrouwen gesticht. Onderzoekers uitten reeds het 
vermoeden dat deze dichtheid gepaard moet zijn gegaan met een grote diversiteit aan 
levenswijzen voor religieuze vrouwen. Desalniettemin ontbreekt het vooralsnog aan een 
studie die dit diepgaand onderzoekt. Het doel van dit proefschrift is tweeledig. In de 
eerste plaats zal deze studie een kritische analyse maken van de huidige literatuur met 
betrekking tot vrouwelijke kloostergemeenschappen in Saksen. Ten tweede zal dit 
onderzoek een alternatieve interpretatie bieden voor de ambigue identiteit en 
levenswijze van Saksische religieuze vrouwen, die vertrekt vanuit de maatschappelijke 
inbedding van deze gemeenschappen en niet vanuit een institutionele tweescheiding.  
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Een eerste deel biedt een kritische analyse van het concept ambiguïteit: hoe hebben 
onderzoekers tot nu toe onduidelijkheden met betrekking tot de institutionele 
organisatie van vrouwengemeenschappen geïnterpreteerd, en hoe conceptualiseerden 
sanctimoniales en tijdgenoten het institutionele kader voor vrouwengemeenschappen. 
Hieruit blijkt dat een eenduidige observantie, hetzij volgens de Benedictijnse regel, 
hetzij volgens de Institutio, voor zowel religieuze vrouwen als betrokkenen buiten het 
klooster ondergeschikt was aan de vraag of de levenswijze van de gemeenschap de 
werking van het klooster als geheel garandeerde.  
Een tweede luik stelt de vraag hoe we de ambigue institutionele identiteit van 
vrouwengemeenschappen in Saksen kunnen begrijpen vanuit hun maatschappelijke 
inbedding. Een analyse van het sociale weefsel van conventen en hoe ze in het 
levensonderhoud van hun individuele leden voorzagen, de banden met de buitenwereld 
die religieuzen met de buitenwereld onderhielden en hun verantwoordelijkheden als 
verstrekkers van zielzorg maakt duidelijk dat de gelaagde maatschappelijke inbedding 
van vrouwengemeenschappen hun observantie vorm gaf. Twee dynamieken speelden 
hier een belangrijke rol in: de interactie tussen de verwachtingen van patroons, 
schenkers en lekengemeenschappen met de belangen van de gemeenschap enerzijds, en 
de relatie tussen het gemeenschappelijke project en de ambities en 
toekomstperspectieven van de individuele leden van de gemeenschap anderzijds.  
Een derde en laatste deel herevalueert de elfde eeuw die klassiek als een 
hervormingsperiode wordt gezien. Hoewel er wel sprake was van toenemende kritiek op 
de levenswijze van religieuze vrouwen en sommige vrouwengemeenschappen zich 
vanaf de late tiende eeuw een duidelijke, veelal Benedictijnse, identiteit toe-eigenden, 
was er geen sprake was van een systematische hervormingsbeweging om de 





When researching the observance and institutional identity of communities of women 
religious in the ninth to the eleventh century, historians took the Aachen council of 816 
as an objective yardstick to evaluate female religious life. This council classified female 
religious life into two distinct groups, according to the Rule of Benedict and the 
canonical Institutio sanctimonialium. Despite the regulations of the Aachen council, the 
institutional identity and observance of female communities was in many cases 
ambiguous. Their lifestyle was a combination of Benedictine elements with stipulations 
from the Institutio, or a freer interpretation of these rules. Historians were very much 
troubled by such an ambiguous lifestyle. Indications of an ambiguous identity were seen 
as signs of decay or decadence, were ignored or forced into a rigorous institutional 
framework, or remained without interpretation.  
Recent research has shed new light on the processes of reform and the objectives of the 
Aachen council, and the intellectual creativity of women religious to reflect upon their 
institutional identity. Despite these recent developments, an outdated Kloster oder Stift-
narrative remains firmly embedded in historical scholarship. This is especially the case 
for literature concerning female communities in Saxony. This region, in the northern 
part of present-day Germany, is remarkable because of the high number of convents in 
this region. Between the first missionary activities between the end of the eighth-
century and the beginning of the eleventh-century, no fewer than 59 communities for 
women religious were established. Because of the density of the Saxon monastic 
landscape, researchers suspected that the diversity of female monastic lifestyles must 
have been significant, but a thorough and systematic analysis is lacking. The aim of this 
doctoral dissertation is twofold. In the first place, this research will make a critical 
analysis of the current literature regarding female monastic communities in ninth- to 
eleventh-century Saxony. Secondly, this dissertation will, by looking at the social 
embedment of convents, provide an alternative interpretation for the ambiguous 
identity of communities of women religious in this region.  
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A first part offers a critical analysis of the concept of ambiguous identity: how have 
researchers interpreted ambiguities with regard to the institutional organisation of 
women’s communities so far; and how have sanctimoniales and stakeholders 
conceptualised the institutional framework for women religious. I will point out that a 
clear and unambiguous observance, either according to the Benedictine rule or to the 
Institutio, for women religious and their stakeholders was secondary tot the question 
whether the way of life of the community guaranteed the functioning of the monastery 
as a whole. 
A second part seeks to address how we can understand the ambiguous organisation 
and identity of female communities in Saxony from a localised and socially embedded 
point of view. An analysis of the social embedment of convents and how they sustained 
their individual members in their livelihood, the contacts with the outside world and 
the pastoral responsibilities of women religious make clear that the institutional 
identity of female communities took shape against a dynamic and layered social 
background. Two dynamics played a key role in this: on the one hand, the interaction 
between the expectations of patrons, donors and lay communities with the interests of 
the community; and the relationship between community’s religious purpose and 
spiritual, liturgical and worldly needs, and the social and religious ambitions of the 
individual nuns on the other hand. 
A third and last part re-evaluates the eleventh century, which is often seen as a 
period of reform. Although there was increasing criticism of the way of life of religious 
women and a couple of monasteries adopted a clear - often - Benedictine identity in the 
course of the late tenth and eleventh centuries, there was no such thing as a 
systematically and actively pursued reform impetus that was to erase all ambiguous 
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Kaart 1: Overzichtskaart kloosterstichtingen in Saksen (9e-11e eeuw). (Overgenomen van: 





Kaart 2: Overzichtskaart stichtingen van adellijke families volgens Ehlers, Die Integration, pp. 



















A – MÜNSTER 
Münster, St. Paulus (793) 
(Domstift)  
 
1. Vreden, St. Felicitas (839) (♀) 
2. Metelen, St. Cornelius en 
Cyprianus (860) (♀) 
3. Borghorst, St. Nikodemus 
(968/974) (♀) 
4. Nottuln, St. Magnus en Martin 
(60) (♀) 
5. Freckenhorst, St. Petrus en 
Vitus (856) (♀) 
6. Liesborn, St. Cosmas en 





7. Essen, St. Cosmas en Daminaus 
(rond 850) (♀) 
8. Werden, St. Salvator, Maria en 
Petrus (799/801) (♂) 
9. Oedingen, St. Maria en Salvator 
(1000) (♀) 
10. Meschede, St. Maria en 
Walburga (rond 870) (♀) 
11. Soest, St. Patroklus (976) (♂) 





Osnabrück, St. Petrus, Crispin 





1 Overzicht overgenomen van: Ehlers, Die 
Integration, pp. 455-462. 
13. Meppen, St. Vitus (780/800) 
(♂) 
14. Visbek, St. Vitus (780/819) (♂) 
15. Wildeshausen, St. Alexander 
(851/855) (♂) 
16. Osnabrück, St. Johannes de 
Doper en evangelisten (1011) 
(♂) 
17. Herzebrock, St. Christina en 
Petronella (868/885) (♀) 
18. Enger, St. Maria en Laurentius, 
Dionysius (voor 947) (♂) 
 
 
D – HAMBURG-BREMEN 
Bremen, St. Petrus (787/799) 
(Domstift) 
Hamburg, St. Maria (882) 
(Domstift) 
 
19. Reepsholt, St. Mauritius (voor 
983) (♂) 
20. Bassum, St. Viktor en Mauritius 
(860) (♀) 
21. Bücken, St. Maria en Maternian 
(882) (♂) 
22. Heeslingen, St. Vitus (973) (♀) 
23. Harsefeld, St. Maria (1002) (♂) 
24. Münsterdorf (882) (♂) 
 
 
E – VERDEN 
 
25. Ramelsloh, St. Sixtus en 
Sinnitius (845) (♂) 
26. Bardowick, St. Petrus (voor 
829) (♂) 
27. Lüneburg, St. Michael (954) (♂) 
28. Oldenstadt, St. Maria en 
Johannes de Doper (966) (♀) 
 
 
F – MINDEN 
Minden, St. Maria, Petrus en 
Gorgonius (799) (Domstift) 
 
29. Minden, St. Maria (1000) (♀) 
 
 536 
30. Wittekindsberg, St. Maria en 
Blasius (992/993) (♀) (later 
verplaatst naar Minden) 
31. Obernkirchen, St. Maria (840) 
(♀) 
32. Möllenbeck, St. Dionysius en 
Petrus (vor 896) (♀) 
33. Fischbeck, St. Maria en 
Johannes (955) (♀) 
34. Hameln, St. Romanus (802/812) 
(♂) 
35. Kemnade, St. Maria (959/965) 
(♀) 
36. Wunstorf, St. Petrus (865) (♀) 
37. Walsrode, St. Johannes de 




Paderborn, St. Maria en 
Kilianus (799) (Domstift) 
 
38. Müdehorst, St. Maria (?), (789) 
(♀) 
39. Schildesche, St. Maria en 
Johannes de Doper (939) (♀) 
40. Herford, St. Maria (tussen 789 
en 823) (♀) 
41. Herford op de Berg, St. Maria 
op de Berg (1011) (♀) 
42. Paderborn, St. Salvator (777) 
(♂) 
43. Paderborn, St. Maria, Petrus en 
Paulus (1015) (♂) 
44. Böddeken, St. Maria en 
Liborius (836) (♀) 
45. Erseburg, St. Petrus (826) (♂) 
46. Neuenheerse, St. Maria en 
Saturnina (868) (♀) 
47. Corvey, St. Stephanus en Vitus 
(822) (♂) 
48. Höxter (Niggenkerke), St. 
Paulus (863) (♂) 
49. Hethis, St. Martinus (?) (815) 
(♂) 
50. Helmarshausen, St. Salvator, 
Maria en Petrus (997) (♂) 
H – HILDESHEIM 
Hildesheim, St. Maria (na 814) 
(Domstift) 
 
51. Hildesheim, St. Mauritius (na 
1022) (♂) 
52. Hildesheim, St. Michael (1010) 
(♂) 
53. Hildesheim, St. Maria en 
Epiphanius (962) (♂) 
54. Hildesheim, St. Bartholomäus 
(1024) (♂) 
55. Wrisbergholzen, St. Benedictus 
(1024) (♂) 
56. Lamspringe, St. Maria en 
Hadrianus (847) (♀) 
57. St. Maria te Gandersheim, St. 
Maria (973) (♀) 
58. Gandersheim, St. Innocentius 
en Anastasius (856) (♀) 
59. Brunshausen, St. Johannes de 
Doper en Stephanus (822/828) 
(♀) (in 856 overgeplaatst naar 
Gandersheim) 
60. Ringelheim, St. Abdon en 
Sennen (voor 941) (♀) 
61. Heiningen, St. Maria en Petrus 
(993) (♀) 
62. Steterburg, St. Jakobus en 
Christopherus (voor 1001) (♀) 
 
 
I – HALBERSTADT 
Halberstadt, St. Stephanus 
(814) (Domstift) 
 
63. Schöningen, St. Laurentius 
(985) (♀) 
64. Helmstedt, St. Felicitas 
(809/827) (♂) 
65. Walbeck an der Aller, St. Maria 
en Andreas (na 942) (♂) 
66. Kalbe, St. Laurentius (voor 983) 
(♀) 
67. Arneburg, St. Maria en Thomas 
(voor 983) (♂) 
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68. Hillersleben, St. Laurentius, 
Petrus en Stephanus (960) (♀) 
69. Stötterlingenburg, St. 
Laurentius (992/995) (♀) 
70. Osterwieck aan de Ilse, St. 
Stephanus (781) (♂) 
71. Wanlefsrode, St. Stephanus 
(1002/1013) (♂) 
72. Ilsenburg, St. Petrus en Paulus 
(na 1003) (♂) 
73. Drübeck, St. Maria, Vitus, 
Johannes de Doper, Crispus 
(voor 877) (♀) 
74. Gröningen, St. Vitus (936) (M) 
75. Hadmersleben, St. Petrus en 
Stephanus (961- (♀) 
76. Halberstadt, St. Johannes 
(1023) (♂) 
77. Halberstadt, St. Maria (1005) 
(♂) 
78. Quedlinburg Muntberg, St. 
Maria (986) (♀) 
79. Quedlinburg (St. Wigbert en 
Jacobus (voor 961) (♂) 
80. Frohse, St. Cyriakus (voor 950) 
(♀) 
81. Quedlinburg, St. Servatius en 
Dionysius (936) (♀) 
82. Gernrode, St. Cyriakus (961) 
(♀) 
83. Wendhausen, St. Pusinna 
(825/830) (♀) 
84. Thankmarsfeld, St. Maria (970) 
(♂) 
85. Walbeck, St. Andreas (992) (♀) 
86. Cölbigk, St. Magnus en 
Stephanus (voor 1016) (♂) 
87. Alsleben, St. Johannes (voor 
979) (♀) 
88. Gerbstedt, St. Johannes de 
Doper (voor 985) (♀) 
89. Kleinjena, St. Georg (voor 1020) 
(♂) 
90. Hornburg, St Maria (?) (voor 
877) (♀) 
91. Vitzenburg, St. Maria en 
Dionysius (991) (♀) 




J – MAINZ 
Erfurt, St. Maria (741) 
(Domstift) 
 
92. Pöhlde, St. Johannes de Doper 
en Servatius (946/950) (♂) 
93. Hilwartshausen, St. Maria en 
Stephanus (960) (♀) 
94. Kaufungen, St. Salvator en het 
heilige Kruis (1017) (♀) 
95. Heiligenstadt, St. Andreas en 
Justinus (voor 856) (♂) 
96. Eschwege, St. Cyriakus (1002) 
(♀) 
97. Großburschla, St. Jacobus en 
Bonifatius (980) (♂) 
98. Dorlah, St. Petrus en Paulus 
(987) (♂) 
99. Nordhausen, St. Maria en het 
heilige Kruis (961/965) (♀) 
100. Jechaburg, St. Petrus en 
Paulus (voor 1004) (♂) 
101. Göllingen, St. Wigbert 
(voor 1005) (♂) 
102. Memleben, St. Maria en de 
heilige Drievuldigheid (voor 
979) (♂) 
103. Bibra, St. Johannes de 
Doper, Petrus en Paulus (962) 
(♂) 
104. Erfurt, St. Cyriakus en 
Andreas (800/858) (♀) 
105. Erfurt, St. Severus (836) (♂) 
106. Erfurt, St. Petrus (741) (♂) 
107. Ohrdurf, St. Michael (725) 
(♂) 
108. Ohrdurf, St. Petrus (voor 
980) (♂) 
109. Herrenbreitungen, St. 






 K - WÜRZBURG  
 
110. Rohr, St. Michael (824) (♀) 




L – MAAGDENBURG 
Maagdenburg, St. Mauritius 
(968) (Domstift) 
 
112. Maagdenburg, Johannes de 
Doper (966) (♂) 
113. Maagdenburg, St. 
Mauritius (937) (♂) (vanaf 968 
als Domstift) 
114. Maagdenburg, Johannes de 
Evangelist (1013) (♂) 
115. Maagdenburg, St. Maria 
(1016) (♂) 
116. Maagdenburg, St. Petrus en 
Nikolaus (1013) (♂) 
117. Nienburg, St. Maria en 
Cyprianus (975) (♂) 
 
 
M – MERSEBURG 
Merseburg, St. Laurentius (968) 
(Domstift) 
 
118. Aldenberg, St Petrus 
(1004/voor 1012) (♂) 
 
 
N – OLDENBURG 
Oldenburg in Holstein, St. 
Johannes de Doper (968/972) 
(Domstift) 
 
O – HAVELBERG 
Havelberg, St. Maria (948) 
(Domstift) 
 
P – MEIßEN 
Meißen, St. Johannes de Doper 
(968) (Domstift) 
 
Q – ZEITZ 




















































Alsleben            1  1    2 
Bassum                   
Böddeken  1                1 
Borghorst           1 1 1     3 
Drübeck           1 1 1 3    6 
Erfurt                   
Eschwege                   
Essen 1 1 1     1   2 1 2 2 1 2  14 
Fischbeck           1   1 1   3 
Freckenhorst                   
Frose           1 1      2 
Gandersheim    2 2  3    3 5 4 4    22 
Gandersheim St. 
Maria 
           1  1    2 
Gerbstedt                   
Gernrode           1 1 1  1 2 1 7 
Geseke           2  1     3 
Hadmersleben            1 1     2 
 
 
1 Overzicht gebaseerd op: Ehlers, Die Integration, pp. 419-453. 
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Heeslingen             1     1 
Heiningen             1 1    2 
Herford  2  4   2   2 3 1 1 1 1 2 12  20 
Herford op de 
berg 
                  
Herzebrock            1      1 
Hillersleben                   
Hilwartshausen           2 3 2 1  1  9 
Hornburg                   
Kalbe/ 
Schöningen 
                  
Kaufungen              9  2  11 
Kemnade           1  1 2 1 1  6 
Lamspringe    1              1 
Liesborn                   
Meschede         1  2 2 2     7 
Metelen       1      1     2 
Milz/Rohr                   
Möllenbeck       1     1  1    3 
Müdehorst                   
Neuenheerse    1  1    1 1     1  5 
 
 
2 Van Hermann van Salm weliswaar, de tegenkoning. 
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Nordhausen           1 2  1  1  5 
Nottuln                   
Obernkirchen                   
Oedingen             1     1 
Oldenstadt            1  1    2 
Quedlinburg           9 3 9 1 1 1  24 
Quedlinburg 
Muntberg 
                  
Ridigippi     1   1           2 
Ringelheim              1    1 
Rohr                   
Schildesche           1 2 1 1    5 
Steterburg             1 1    2 
Stötterlingenburg                   
Vitzenburg             1     1 
Vreden                   
Walbeck             1     1 
Walsrode             1     1 
Wendhausen                   
Wittekindsberg             1     1 
Wunstorf    1              1 





Bijlage 3: Stamboom Ottoonse familie 
 
Gegevens overgenomen van: Greer, Gandersheim and Quedlinburg, p. viii; K.G. Beuckers, 
‘Kaiserlich Äbtissinnen: Bemerkungen zur familiären Positionierung der 
ottonischen Äbtissinnen in Quedlinburg, Gandersheim und Essen’, in: Frauen bauen 
Europa. Internationale Verflechtungen des Frauenstifts Essen (Essener Forschungen zum 






Liudolf, hertog van 
Saksen († 866) ∞  
Oda († 912)
Bruno († 880) Otto († 912) ∞  Hadwig († 903)
Hendrik I († 936), 
vorst van Saksen ∞ 
Mathilda († 968)
Otto I (912-973) ∞  1. 
Edith van Engeland († 
946) ∞ 2. Adelheid van 
Bourgondië († 999)
1. Liudolf, hertog 
van Zwaben (930-
957) ∞  Ida († 986)
Mathilde, abdis van 
Essen (vanaf ca. 
971) (949-1011)
Otto, hertog van 
Zwaben en Beieren 
(954-982)
2. Liutgard († 953) 
∞ Koenraad de 
Rode, hertog van 
Lotharingen († 955)
Otto, hertog van 
Karinthië († 
1004)
Mathilde, abdis van 
Quedlinburg (vanaf 
966)(955-999)
Otto II (955-983) 
∞  Theophanu († 
992)
Adelheid, abdis van 
Quedlinburg (vanaf 
999), abdis van 
Gandersheim (vanaf 
1039) (975-1043)
Sophia, abdis van 
Gandersheim (vanaf 
1002), abdis van 
Essen (vanaf 1011) 
(978-1039)
Mathilde (979-
1025) ∞  Ezzo, 
paltsgraaf († 
1034)
Theophanu, abdis van 
Essen (1039)
Ida, abdis van 
Gandersheim (1038) 
en Maria im Kapitol 
te Keulen (1049)




Gerberga († 964) ∞  1. 
Giselbert van 
Lotharingen († 939) ∞  
2. Lodewijk, vorst van 
Frankrijk († 954)
Hadwig (voor 919 -
na 965) ∞  Hugo de 




955) ∞ Judith († 
987)
Gerberga, abdis van 
Gandersheim (vanaf 
956) (ca. 940-1002)
Hadwig († 994) ∞ 
Burchard, hertog 





995) ∞ Gisela († 
1006)
Hendrik II (987-




van Augsburg († 
1029)









Oda († na 952) ∞  
Zwentibold van 
Lotharingen († 900)
Liutgard († 885) ∞  
Lodewijk de Jongere, 
vorst van Oost-
Francië († 882)
Hathumoda, abdis 
van Gandersheim 
(† 874)
Gerberga, abdis 
van 
Gandersheim († 
896)
Christina, abdis 
van 
Gandersheim († 
919)
 
  
 
